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Introducción 


El mártir, el beato y el santo constituyen figuras devocionales 
que encarnan tanto la efervescencia social durkheimiana como 
muchas de las atribuciones del liderazgo carismático weberiano. 
Su culto, además, se encuentra enraizado en la antropología de 
las emociones y es de particular relevancia para entender las 
transformaciones políticas, económicas y culturales de socieda- 
des específicas: la preferencia que los fieles muestran por algu- 
nas figuras consideradas sagradas (más allá de la opinión insti- 
tucional de la Iglesia católica), hace evidente las características y 
afinidades propias del cambio social, la crisis y el conflicto. Por 
otra parte, los propios personajes santificados por el sentir po- 
pular (sean canonizados, beatificados o no) se transforman a lo 
largo del tiempo. Sus rasgos se alteran, los hechos de sus vidas 
se subrayan o suprimen para incorporarlos en narrativas que se 
identifican con necesidades sociales específicas y puntuales. Se 
olvidan, se recuerdan, se inventan nuevos elementos que permi- 
ten leer las preocupaciones, las dificultades y las aspiraciones de 
su época. 

Lo anterior ha quedado registrado en investigaciones recien- 
tes que demuestran que la creación y la construcción de márti- 
res, beatos y santos sigue siendo para la Iglesia católica un re- 
curso para proponer la intercesión entre los fieles católicos y la 
divinidad en un periodo en el que la Iglesia sufre la disminu- 
ción de su hegemonía, y las formas de vivir lo religioso se trans- 
forman. 


Este volumen emergió de una mesa de discusión organizada 
en el marco del xvii Encuentro de la Red de Investigadores so- 
bre el Fenómeno Religioso en México (RIFREM). Los artículos 
que aquí se recogen son versiones más elaboradas de las ponen- 
cias presentadas en julio de 2014 en la Universidad Autónoma 
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Metropolitana en la Ciudad de México. Los textos abordan el 
fenómeno de la santidad desde vertientes metodológicas diver- 
sas: el método histórico y la investigación de archivo en un ex- 
tremo, y la etnografía en otro, por lo que es razonable afirmar 
que el libro que usted tiene en sus manos presenta un panora- 
ma amplio sobre el tratamiento que las ciencias sociales pueden 
dar al tema. 


En su conjunto, el volumen constituye una reflexión a mu- 
chas voces sobre el papel del martirio y la fe en torno a la cons- 
trucción de la santidad, tanto en el ámbito propiamente institu- 
cional católico como en formas cultuales no reconocidas por el 
credo romano. Sin embargo, todos los textos se articulan alre- 
dedor de la importancia de la intercesión; es decir, abrevan de la 
tradición católica aun en casos no reconocidos por la Iglesia. 
Con la utilización de varias expresiones del fenómeno religioso 
en México, el libro pretende participar en la discusión sobre la 
santidad en el universo religioso de raigambre católica. 


Asimismo, se exploran diversos casos en los que el culto se ha 
transformado a lo largo del tiempo para dar sentido de perte- 
nencia y protección a grupos sociales distintos y para represen- 
tar formas específicas de movilización y cohesión social. Los 
textos de Débora Sánchez Guajardo, Amílcar Carpio, Laura 
Roush, Marisol López Menéndez y Erick Serna hacen hincapié 
en la noción constructivista de la santidad y en la posibilidad de 
realizar lecturas sociológicas que iluminen tanto el ámbito de la 
creencia y la práctica religiosas como los vínculos entre religión, 
política, organización social y economía. 


Los trabajos se enfocan en entender las diversas mutaciones 
de la religiosidad mexicana durante el siglo xx. Así, el artículo 
de Sánchez Guajardo constituye una novedosa aproximación al 
fenómeno de la santidad que aspira a difuminar las fronteras 
entre la religiosidad popular y el culto católico institucional. Su 
argumento central es la similitud entre fenómenos que han sido 
disociados por la historia, pero que resultan muy parecidos en 


el imaginario religioso: la santidad, reconocida o no, se estruc- 
tura a partir de dos ejes que otorgan sentido a la devoción: la 
capacidad de intercesión y la existencia de milagros. Estos dos 
fenómenos pueden leerse como el núcleo duro de la santidad 
desde la perspectiva de los fieles. 


Los textos de Carpio y López Menéndez toman como punto 
de partida el conflicto religioso de 1926-1929, aunque no se li- 
mitan a esa época. Por el contrario, ambas piezas tienden puen- 
tes que permiten interpretar tanto las transformaciones devo- 
cionales como el surgimiento y la consolidación de figuras cul- 
tuales en el catolicismo institucional. Ambos trabajos arrojan 
luz sobre la importancia del martirio como fenómeno social en 
el México de la segunda mitad de los años veinte del siglo pasa- 
do, y hacen énfasis en las transformaciones narrativas asociadas 
a los mártires. 


La colaboración de López Menéndez discute los casos de dos 
católicos que fueron fusilados por su participación en la defensa 
de la causa católica romana en 1927. Uno de ellos, el sacerdote 
jesuita Miguel Pro, fue beatificado por Juan Pablo II en 1988 y 
su causa en el Vaticano se encuentra en proceso de canoniza- 
ción. El otro, Miguel Bonilla, ha sido prácticamente olvidado 
por el catolicismo institucional. La similitud en la manera de 
morir de los dos jóvenes da pie para incursionar en los mecanis- 
mos institucionales de construcción pública de la memoria reli- 
giosa. Por otra parte, el texto aborda el fenómeno del milagro 
en la imaginación de la época y lo relaciona con los modos en 
que los mártires han sido recordados. 


El artículo de Carpio sostiene que la versión mexicana de la 
santidad en el siglo xxi está influida por el discurso de martirio 
de esa época. Ello se refleja en un lenguaje hagiográfico muy 
prolífico durante el enfrentamiento entre la Iglesia y el Estado. 
Este lenguaje —afirma el autor— anticipa la imagen de santi- 
dad que la Iglesia proyectará al mundo en los procesos de cano- 
nización. Carpio analiza el proceso de Cristóbal Magallanes Jara 


—Hfusilado en 1927 y beatificado en el año 2000— y centra su 
atención en la fase de construcción de las narrativas que dan 
sustento a la memoria colectiva y que anclan la imagen de un 
santo en una comunidad. El autor utiliza diversas representa- 
ciones gráficas del martirio católico (fotografías de los cadáve- 
res, dibujos y pintura), así como testimonios obtenidos de la 
causa de beatificación de Magallanes. 


En un tenor semejante, el capítulo de Yves Solis utiliza el 
proceso de beatificación del arzobispo de México Luis María 
Martínez —fallecido en 1956— para discutir las implicaciones 
institucionales de la santidad. Su texto contrasta la información 
proveniente del postulador de la causa de Martínez con fuentes 
del Archivo Secreto Vaticano para mostrar los mecanismos de 
construcción de las narrativas de santidad en el modelo católico 
romano. El argumento del autor es que dicho arzobispo repre- 
senta un modelo sacerdotal vinculado a una mística católica y 
un modelo de fe purista e íntimo. Por otra parte, la figura de 
Martínez es planteada como un ejemplo de liderazgo popular y 
de capacidad de negociación política, lo que, sostiene Solis, im- 
plica un acercamiento tanto a sectores populares como a las eli- 
tes políticas. Este trabajo incorpora además una mirada al acti- 
vismo religioso en la web 2.0, al comparar en ésta la evolución 
del perfil del jerarca en cuestión con otros personajes católicos. 

Los tres capítulos mencionados se sustentan en investigacio- 
nes realizadas en el Archivo General de la Nación, el Archivo 
Histórico de la Universidad Nacional Autónoma de México, el 
Archivo Histórico Cristero Efrén Quezada, el Archivo del Cen- 
tro de Estudios de Historia de México Carso y el Archivo Secre- 
to Vaticano, por citar sólo los más relevantes. 


Por su parte, Serna presenta el fruto de una investigación co- 
lectiva elaborada por el Grupo de Investigación y Desarrollo 
Social (c1Ibs) Habitus entre 2009 y 2013. Ofrece una interpre- 
tación del crecimiento de la devoción a san Judas Tadeo en la 
Ciudad de México, en función de las modificaciones sociales y 
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demográficas de la metrópolis y relaciona las transformaciones 
devocionales con la idea de crisis económico-social. El ensayo 
de Serna presenta datos sociohistóricos y reflexiones basadas en 
una incursión etnográfica informada que permite comprender 
la efervescencia contemporánea del culto a san Judas tanto co- 
mo el modo en que los devotos han construido la noción de 
“causa difícil y desesperada”, la especialidad del santo en cues- 
tión. El texto plantea la existencia de procesos de identificación 
individual e histórico-social que permiten a los devotos realizar 
autodefiniciones en términos de “causa desesperada”. 


La noción de crisis se encuentra también presente en el tra- 
bajo de Laura Roush sobre la devoción a la santa Muerte. En él, 
la autora recupera diversos episodios de gran impacto en los 
medios de comunicación que fueron vinculados con la devo- 
ción a esta santa y los contrasta con sus propios hallazgos etno- 
gráficos en el altar de la calle de Alfarería, en el barrio de Tepito 
en la Ciudad de México. Roush hace hincapié en la condición 
de subalternidad del culto a la muerte y explica algunos aspec- 
tos litúrgicos a partir de la situación social específica de los fie- 
les. En coincidencia con Serna, la autora hace una lectura don- 
de los fieles responden a la percepción dominante sobre sus 
creencias y se autodefinen como devotos de la muerte sin nece- 
sariamente abandonar su Iglesia de origen (sobre todo en el ca- 
so católico). 

Por último, el capítulo de Lucero Paniagua recurre también a 
la etnografía para describir la fiesta a san Andrés Apóstol en la 
ciudad de San Cristóbal de Las Casas. La fiesta tiene la particu- 
laridad de ser una celebración propia de personas mestizas que 
fueron expulsadas del municipio de San Andrés Larráinzar en 
1974. El texto intenta aproximar a los lectores a los orígenes del 
festejo. Para ello explica tanto el proceso y el contexto en que se 
ha desarrollado esta conmemoración adaptada a un espacio ur- 
bano y cómo, en los últimos veinte años, se ha retomado esta 
ceremonia como un elemento central para significar el origen 
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de los celebrantes y ritualizar a través de algunos símbolos here- 
dados (la imagen del santo, la vestimenta de la imagen y los ob- 
jetos suntuarios con que es adornada). Paniagua plantea la con- 
tinuidad de la celebración a san Andrés como un mecanismo 
privilegiado de reconstitución identitaria que proporciona sen- 
tido a la historia de los ladinos y su éxodo. 
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1. Los “santos de la gente”: reflexiones sobre la cons- 


trucción social de la santidad 


Débora Roberta Sánchez Guajardo 
1.1 Introducción 


La santidad es, posiblemente, de los primeros fenómenos re- 
ligiosos que surgen desde las comunidades cristianas tempranas, 
cuando la Iglesia aún estaba lejos de ser la institución que es 
hoy. Al hablar de los santos o estudiarlos, lo más común es que 
se diferencie entre santos y santos populares, y se considere en 
esta última categoría a todas aquellas figuras que son objeto de 
devoción popular, estén o no canonizados. El mejor ejemplo de 
ello es la devoción a san Judas Tadeo: si bien es un santo reco- 
nocido por la Iglesia católica, los devotos han mezclado una se- 
rie de tradiciones populares en torno a su culto. Por lo que, al 
tomar a dichas figuras como objeto de estudio, el simple hecho 
de que a un ser venerable se le tenga devoción popular, sin que 
su santidad haya sido reconocida por medio del proceso de ca- 
nonización, ya nos dice algo sobre un grupo de católicos que 
creen en esa persona que conciben como milagrosa y mediadora 
ante el Dios de una institución que no contempla sus virtudes, 
pero para ese grupo de devotos el aval de la Iglesia no es rele- 
vante porque su fe está puesta en un “santo de la gente”. 

Para hablar de la noción de fsantos de la gente” haré un so- 
mero recorrido historiográfico del proceso de la construcción de 
la santidad en el catolicismo. Por lo tanto, considero funda- 
mental poner en terreno común lo que entiendo por fsanto”, y 
para ello tomo la siguiente definición de Norma Durán, quien 
los considera “los personajes que funcionan como intercesores, 
y que han practicado las virtudes cristianas en un nivel heroico; 
además, hacen milagros, cuestión que, aparte de resultar eficaz 
y útil para la sociedad, demuestra la aprobación de Dios, ya que 
es éste quien realiza los milagros por intercesión de aquéllos”.' 


13 


La Congregación para las Causas de los Santos entiende la 
santidad de manera muy precisa: ésta es “la gracia de Dios ope- 
rando en y a través de un ser humano. [...] Es manifestada por 
una estructura de dobles virtudes: las tres supernaturales virtu- 
des de fe, esperanza y caridad y las cuatro virtudes cardinales 
morales de prudencia, justicia, fortaleza y templanza. Ya que se 
espera que todo cristiano practique estas virtudes, un santo es 
aquel que las practica a un grado “heroico” o excepcional”.? 


Si bien el proceso de canonización se inicia en el ámbito lo- 
cal, éste se autentifica en el Vaticano, y es el Papa quien tiene al 
final el voto infalible para reconocer y otorgar la santidad. Des- 
de muy temprano en la cristiandad, los seres venerables han ser- 
vido como un símbolo de unidad y pertenencia entre las prime- 
ras comunidades cristianas. A pesar de que el proceso para 
nombrarlos ha cambiado a través de los siglos, lo que se ha 
mantenido como una constante es que su devoción se inicia en- 
tre una comunidad porque la gente que los conoció observa en 
ellos una vida heroica o ejemplar, a tal grado de que los perci- 
ben como divinos. “La práctica cristiana siempre ha estado in- 
clinada a acomodar la necesidad humana para crear estructuras 
de identidad —para separar a “nosotros” de “ellos. Son muchos 
los santos que han ganado el reconocimiento de la Iglesia basa- 
dos estrictamente en la veneración local, cuyos cultos sirven a la 
necesidad de un pueblo, orden o persona en particular como 


un símbolo de unidad”.? 


Con base en lo anterior, puede decirse que toda expresión de 
veneración a un santo surge de modo popular, y no es hasta 
años o décadas más tarde cuando se le otorga, en una primera 
instancia, la categoría de siervo de Dios, luego la de beato y por 
último la de santo. Las causas de santos y beatos deben contar 
con al menos un milagro comprobado, que es estudiado bajo 
un severo escrutinio, tanto de la diócesis local como del Vati- 
cano. En cambio, una devoción popular, alejada de las institu- 
ciones, es una expresión de las personas; por eso una caracterís- 


14 


tica de los santos que surgen dentro de una comunidad es que 
“están actualizándose de manera constante para ajustarse a con- 
ceptos modernos y necesidades espirituales, y así mantenerse re- 
levante a las experiencias vividas de la gente ordinaria”. 


Para plantear la definición de santos de la gente que propon- 
go, empezaré por el reconocimiento de las primeras figuras ve- 
nerables en las comunidades cristianas que aún vivían bajo el 
Imperio romano, aquellas a los que algunos historiadores, como 
Peter Brown, han identificado como “santos de las personas”. 
Continuaré con los santos de la Iglesia; esto es, los canonizados, 
y para ello resumiré grosso modo la transición que se dio hacia la 
institucionalización de los santos por medio de la canonización. 
Asimismo, comentaré la noción de los santos seculares, para, 
por último, llegar a lo que planteo como los santos de la gente, 
categoría que sugiero como un regreso al origen en el “hacer 
santos”. Las reflexiones que comparto en este texto forman par- 
te de un estudio mayor sobre la construcción de la santidad ca- 
nonizada y lo que propongo como santidad de la gente. 

1.2 Los primeros santos: los santos de las personas 


Los primeros cristianos empezaron a manifestar devoción an- 
te las tumbas de aquellas personas que en vida identificaron co- 
mo virtuosas, en los cementerios que aún se encontraban extra- 
muros de las ciudades romanas. La devoción se introdujo intra- 
muros por medio de las reliquias, las cuales, desde su inicio, se 
consideraban como objetos portadores del poder del santo y 
por lo tanto brindaban una estrecha cercanía con él. 

Después surgieron los santos patronos, avalados tan sólo por 
el obispo local, y no es de extrañar que la práctica se propagara 
con rapidez si tomamos en cuenta lo que explica Peter Brown 
con base en la afirmación de Ortega y Gasset: las virtudes que 
cuentan más para nosotros son aquellas que no poseemos; a lo 
que el propio Brown agrega que el culto a los santos, del cuarto 
siglo en adelante, puso en evidencia las virtudes de las cuales los 
hombres del Imperio romano tardío carecían y más deseaban: 
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concordia y el inmaculado uso del poder.? En esa época, en la 
que todavía no se institucionalizaba la santidad, los santos exis- 
tían porque así lo consensuaba una comunidad. Lejos de preo- 
cuparse por la realización de un proceso, en lo que sus miem- 
bros se fijaban era en que durante su vida la persona hubiera 
hecho algún “milagro, profecía, estigma e iluminación [como] 
evidencia tangible de poder y elección santa. La veneración po- 
pular se desarrollaba en tales manifestaciones porque proveía de 
ayuda divina y consuelo”.* En este sentido, lo más importante 
para las personas era el poder sobrenatural del santo para hacer 
milagros, y quien lo avalaba era el obispo, quien, sin hacer lar- 
gos procesos, simplemente reconocía sus virtudes y su capaci- 
dad milagrosa. 


La elección de uno o varios santos no era cuestión del azar. 
Según como lo refiere Peter Brown, el flujo y reflujo en la men- 
te humana tienen una dimensión histórica. Algunas épocas son 
menos marginales y, por lo tanto, menos politeístas que otras. 
Son más seguras, sus elites son más cultivadas, tal vez más efec- 
tivas para controlar a las personas ordinarias, o, por lo menos, 
logran que sean menos permeables sus ideas irracionales. 

En cambio, hay otras épocas en las que las personas ordina- 
rias no pueden hacer otra cosa que recaer en la idolatría de al- 
guna forma u otra. Esto se debe a que la incapacidad de los más 
instruidos —o de los encargados de gobernar la comunidad — 
para generar y mantener orden, provoca miedo y ansiedad en la 
gente ordinaria. El resultado de esta situación es que dentro de 
una comunidad se personalizan las fuerzas sobrenaturales en 
una o diversas figuras de veneración y conducen a un pensa- 
miento más politeísta.” 


Una vez que surgieron los primeros santos, no sólo aumentó 
el número de ellos, sino que también la forma de tenerles devo- 
ción fue creciendo, se fortaleció y evolucionó. “Con el tiempo, 
la unión del sepulcro y el altar se volvió aún más explícita. Al 
convertirse las tumbas de los santos en lugares de peregrinaje — 
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y festividad— las iglesias fueron construidas en el sitio del ente- 
rramiento para alojar las reliquias y asegurar una celebración 
más apropiada del santo patrono local”.? Fue de esta manera 
como, más o menos durante doce siglos, se mantuvo la devo- 
ción a los santos como una práctica exclusiva de las personas, 
en la que la Iglesia, como institución, no intervenía de una ma- 
nera decisiva, tal como lo haría después. Lo que resulta intere- 
sante con la institucionalización de la santidad es la reflexión de 
que todos los santos nacen siendo de las personas y lo impor- 
tante es observar si las virtudes que se les atribuyen son las mis- 
mas otorgadas por la Iglesia al santo canonizado. Cuando una 
comunidad reconoce y le tiene devoción a un santo, los atribu- 
tos que le da son un espejo de sus carencias, miedos y aquello 
que le produce inseguridad. Bajo el proceso de canonización es- 
tablecido por el Vaticano, se busca resaltar virtudes específicas 
que se quieren fomentar entre los devotos según las necesidades 
pastorales del momento. Esta diferencia de enfoques al hacer 
santos, puede llevar a discrepancias en los atributos de santos 
canonizados y los santos de las personas. 

1.3 Los santos de la Iglesia: los canonizados 

No fue sino hasta 1234 cuando el derecho de nombrar a un 
santo se empezó a reservar para los papas y se comenzó a hablar 
en forma de la canonización de las figuras venerables. Sin em- 
bargo, desde el siglo v existían ya varios de los elementos que 
posteriormente serían codificados en el procedimiento formal 
de hacer santos. Los santos eran identificados como tales por: 


1) su reputación entre la gente, en especial por martirio; 


2) las historias y leyendas en las que sus vidas fueron 
transmutadas como ejemplo de virtudes heroicas; y 

3) su reputación por hacer milagros, en especial aque- 
llos realizados de manera póstuma en sus santuarios o a 
través de sus reliquias.? 
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El Concilio de Trento (1545-1563) fue el que empezó a ins- 
titucionalizar la santidad e inclusive depuró el santoral. En 
1588 el papa Sixto V detalló los procesos con la creación de la 
Congregación de Ritos, pero no fue sino hasta el pontificado de 
Urbano VIII (1623-1644) cuando el papado reglamentó tener 
el control total sobre el hacer santos. Entre los decretos que 
postuló se encuentra la prohibición de cualquier forma pública 
de veneración hasta que esa persona fuera beatificada o canoni- 
zada por solemne declaración papal. 


Los procedimientos oficiales de canonización establecidos 
por Urbano vi en 1642 determinaban que los candidatos a 
santos tenían que practicar las virtudes cristianas. El objetivo 
principal de este requerimiento era separar a los genuinos hace- 
dores de milagros de los practicantes de magia y las artes negras 
del demonio, ya que alguien que practicara estas virtudes como 
un acto heroico, no podía estar al servicio del diablo. La medi- 
da provocó que el santo como “hacedor de milagros” fuera dis- 
minuyendo, y en su lugar emergió el santo como “ejemplo mo- 
ral”, lo que, a su vez, intensificó la separación del santo como 
objeto popular de devoción y el santo como sobreviviente del 
proceso de canonización. 


Lo que creaba una reputación de santidad entre las personas 
eran las historias —por lo general exageradas y, en ocasiones, 
apócrifas— de las extraordinarias hazañas y poder carismático 
del siervo de Dios, mientras que lo que contaba para la beatifi- 
cación o canonización eran las pruebas jurídicamente estableci- 
das del modelo ejemplar de virtudes heroicas.'” 

A pesar de que ya estaba decretado el proceso de canoniza- 
ción, la institución y la gente no opinaban de la misma manera. 
Mientras que la Iglesia “vertía sus esfuerzos en distinguir a los 
santos entre brujas y hechiceros, para la gente la santidad se 
convirtió en un asunto carismático. Una combinación de fuerza 
de personalidad, abnegación rigurosa, humildad y buenas obras 
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llevaban a la gente a creer que un santo estaba entre ellos”.!! Pa- 
ra las personas, bastaba con tener a esta figura protectora entre 
ellos, sin importar si contaba o no con el aval de la institución. 
Además, tengamos en cuenta que “la canonización requiere del 
culto; el culto depende de la visibilidad y la visibilidad venía 
con la posición social”,'? de la cual las personas ordinarias care- 
cían. El promover una causa de beatificación o canonización 
siempre ha requerido de una cantidad de fondos considerables, 
los cuales escasean entre los sectores populares, a menos de que 
logren conseguir un patrocinador que impulse el proceso. 


Esta breve exposición narra cómo la Iglesia católica toma en 
sus manos el proceso de hacer santos, e institucionaliza a las f- 
guras venerables, al prohibir que los santos de las personas fue- 
ran sujetos de devoción y al enaltecer a los santos canonizados. 
Si bien desde las primeras comunidades cristianas la Iglesia ha 
conseguido un rol hegemónico en nombrar a los intercesores de 
Dios, existen varias figuras sujetos de devoción que confirman 
que la Congregación para las Causas de los Santos en el Vati- 
cano no ha logrado ser la única que otorgue el reconocimiento 
de santidad a una persona. 


1.4 Entre santos seculares y “santos de la gente” 


La noción que propongo de santos de la gente es un regreso 
al origen, a la manera de hacer santos de las primeras comuni- 
dades cristianas; ello no significa que haya descubierto el hilo 
negro dentro del estudio de la religiosidad popular. Planteo que 
hay santos que surgen con la misma lógica que lo hacían los 
santos de las personas, cuando el catolicismo aún no tenía la es- 
tructura institucional que ahora lo constituye. Identifico el sur- 
gimiento de este tipo de santos entre el siglo xIx y el xx, aun- 
que el mayor auge se da a partir de este último. 

En México, el siglo pasado nos dejó varias figuras venerables 
de esta categoría. Primero la santa de Cabora en 1906 y Jesús 
Malverde en 1909, después el Niño Fidencio y Juan Soldado en 
1938. Se estima que el culto a la santa Muerte es de la década 
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de los cincuenta, aunque no se ha establecido una fecha precisa 
para ello y la veneración cobra visibilidad más tarde en los años 
noventa. También está san Pancho Villa, cuya devoción parece 
haber surgido en los años sesenta o tal vez setenta.!* Por último, 
ya en el siglo xx1, en 2010 surge san Nazario, patrón de los Ca- 
balleros Templarios de Michoacán. Si menciono únicamente 
casos mexicanos, no quiere decir que considere que los santos 
de la gente son un fenómeno exclusivo de este país. Pensemos 
en La Telesita en Argentina, El Quemadito en Chile y Maxi- 
món (San Simón) en Guatemala, por sólo mencionar algunos 
ejemplos. 

Los santos de la gente obedecen a la simple construcción y 
reconocimiento de un grupo de personas que coinciden en ini- 
ciar la devoción a un personaje al cual consideran venerable y, 
sobre todo, milagroso, sin preocuparse por el proceso de cano- 
nización. Si yo sugiero llamarlos de la gente” en lugar de man- 
tener el “de las personas” —como ya hemos visto que se les re- 
fiere a los santos de las primeras comunidades cristianas—, es 
nada más para hacer una distinción entre dos épocas históricas 
separadas por siglos y con características muy distintas entre sí. 


La santidad es una construcción, ya sea desde los creyentes o 
desde la institución, y para ella se necesita de dos elementos 
fundamentales: gozar de devoción y contar con una colectivi- 
dad mental. El que una figura goce de devoción sigue siendo de 
manera infalible el primer paso para ser santo y, en su caso, lle- 
gar a la canonización, con la salvedad de que por el camino de 
la Iglesia católica no puede haber culto público!* hasta que el 
siervo de Dios no sea declarado beato. La otra característica que 
se mantiene como constante en ambos casos es que 


la reputación de la santidad es la representación de la colectividad mental de 
alguien como un santo, ya sea basado en el conocimiento de los hechos que en 
realidad pasaron o en todo caso basados en los hechos que en parte han sido 
construidos, si no es que imaginados por completo. Pero en verdad, todos los 
santos, más o menos, aparentemente son construidos en el sentido de que ser san- 
to es por necesidad consecuencia de una reputación creada por otros y del rol que 
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los demás esperan de él, son remodelados para corresponder de modo colectivo a 

una representación mental.!* 

Ahora bien, hay quienes se refieren a los santos de la gente 
como santos seculares; Desirée Martin ofrece una definición de 
ellos y argumenta su clasificación: 

la relación ritual de intercambio e identificación entre santos y devotos resalta 
la intersección entre lo humano y lo divino. Esta intersección, que podría resultar 
contradictoria en sus términos, de hecho encarna la santidad secular. A pesar de 
que no hay una definición exacta de santidad secular, un “santo secular” se puede 
referir a alguien que es venerado por sus acciones extraordinarias o sus contribu- 
ciones a una causa noble, pero que no es reconocido como un santo canónico por 
una religión.!S 

Esta definición, sin embargo, omite el hecho fundamental de 
que son personas quienes reconocen los atributos venerables y, 
por lo tanto, otorgan el carácter de santidad a /a persona, igual 
que como se hacía en las primeras comunidades cristianas. No 
se olvide lo que bien señala la misma autora: estas figuras son 
buscadas por determinadas comunidades porque 


la santidad sigue siendo atrayente para las [personas] precisamente por su habi- 
lidad de fusionar lo humano y lo divino, esto es, porque encarnan la santidad se- 
cular. Woodward sostiene que mientras los santos eran “venerados por su santi- 
dad, [ellos] eran invocados por sus poderes”. Esos poderes milagrosos son los que 
atraen a los hombres y (quizá de una manera paradójica) permiten la cercanía en- 
tre el santo y el humano [...] Los devotos se identifican con el santo por sus cua- 
lidades humanas.” 

Si insisto en la relevancia de señalar la característica de que 
son santos hechos por la gente, es justo por la identificación 
con las cualidades humanas del santo, porque este simple deta- 
lle nos brinda información sobre la comunidad que venera a la 
figura divina a través de los atributos que le otorgan, ya que és- 
tos son un espejo de sus dolencias, carencias y preocupaciones. 
No se olvide que “estudiamos a los santos para comprender la 
piedad y estudiamos la piedad para entender a la sociedad, ya 
que es una de las premisas básicas de que tanto la búsqueda co- 
mo la percepción de la santidad son un espejo para los valores y 
preocupaciones sociales”.'* El estudio de la santidad no sólo re- 
vela los sentimientos religiosos e ideas, sino que también nos 
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habla de la sociedad específica en que los santos surgen y se 
consolidan como tales. 


Todos los santos empiezan siendo de la gente, ya sea que los 
llamemos canonizados, seculares o populares. Esta primera eta- 
pa de la santidad es muy reveladora porque es la que habla por 
sí misma de la sociedad, dado que, con el tiempo, pueden ir 
surgiendo reinterpretaciones del fenómeno para adaptarse a la 
actualidad de las personas, sobre todo en el caso de los santos 
de la gente. En cuestión de la santidad otorgada por la institu- 
ción católica, “los diversos discursos [que se crean] reflejan el 
clima religioso, económico y político de una era en la que la ca- 
nonización es conferida, no necesariamente aquél de la era en 
que el individuo vivió y murió”.'? 

El estudio de los santos nos permite mucho más que acercar- 
nos a un fenómeno religioso determinado. En el caso específico 
de los santos seculares o “de la gente”, nos deja entrever 


la relación entre santidad, iconicidad, celebridad y formas de liderazgo políti- 
co, revolucionario o cultural. De manera virtual todos los líderes políticos y revo- 
lucionarios o héroes se reconocen por su carisma, inclusive a muchos de ellos se 
les fusiona con su causa y movimiento. [...] Muchas personas veneran o se iden- 
tifican con estas figuras no sólo porque sirven como ídolos carismáticos, sino 
también porque sirven como vehículos para la propia narrativa de pertenencia.? 


1.5 Los “santos de la gente” 


El ser humano está inmerso en una sociedad en la que trans- 
curren sus días hasta que llega su muerte. Tanto la persona co- 
mo su entorno son cambiantes, ambos están en constante evo- 
lución. Algunas épocas son de calma, otras son de amenaza e 
incertidumbre y es justo en los periodos o situaciones de ansie- 
dad cuando surgen nuevos santos de la gente, porque su cons- 
trucción es inmediata, no se tienen que esperar años o décadas 
a ser canonizado para venir a ofrecer consuelo y esperanza. “El 
cambio sociocultural local [trae consigo] el surgimiento de nue- 
vos santos. De hecho, los cambios en la concepción de santos 
locales reflejan en específico el cambio material en las circuns- 
tancias de su vida y permiten la reinvención del ser en la comu- 
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nidad”.?! Por esa razón, en cuanto al estudio de los santos se re- 
fiere, 


lo importante no es estudiar la mitificación del personaje y cómo ha sido trans- 
formado a partir de un modelo hagiográfico y utilizado para una didáctica, mora- 
lizante y “nacionalista” [...] Lo que a nosotros nos interesa no es si los personajes 
llamados santos fueron figuras reales o creaciones de la leyenda, del mito o de la 
propaganda, sino que a través de ellos una sociedad se manifiesta, por medio de la 
antítesis y de la proyección, de sus propios valores.?? 


Lo que observo como elemento de construcción fundamen- 
tal para los santos de la gente es una suprema capacidad para 
hacer milagros y conceder favores. El motivo fundamental por 
el cual le rezan a ese santo es porque sí cumple con otorgar la 
petición, y, a cambio, el devoto ofrece diversas muestras de su 
agradecimiento; la más común es hacer una manda. Otra carac- 
terística a resaltar es que la historia de vida del santo de la gente 
está muy diluida; se tiene la noción de quién fue o qué hizo, pe- 
ro los pormenores de su existencia parecen no ser importantes y 
muchas veces son más bien mitos, ya que la devoción no tiene 
la función de imitar una vida ejemplar. Lo que atrae en este ca- 
so es uno o dos atributos principales que se resaltan de la bio- 
grafía o leyenda de esa persona y que representan la característi- 
ca de identidad de la devoción. 


Al igual que en las primeras comunidades cristianas, el santo 
como hacedor de milagros es fundamental, y para que una co- 
munidad reconozca a un santo, esta característica se ha mante- 
nido como una constante a lo largo de los siglos. Lo que sí es 
más distintivo de los santos de la gente es que en la construc- 
ción de la figura venerable no se resaltan virtudes a imitar o que 
resulten ejemplares. Los personajes tienden a tener una cons- 
trucción más bien heroica en la que se les otorgan atributos que 
son un espejo de las carencias y anhelos de los devotos. A pesar 
de que el hacer santos se institucionalizó por medio del proceso 
de canonización, la gente no ha dejado de crear sus propios san- 
tos. Algunos sí han llegado a los altares, pero otros tantos no. 
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La devoción a los santos de la gente se mantiene como una ex- 
presión de fe de las personas, lejos de los cánones de la Iglesia. 


Es importante enfatizar que si bien los santos de la gente go- 
zan de devoción popular, éstos no deben ser catalogados como 
santos populares, porque, como lo mencioné al principio de es- 
te texto, hay santos canonizados que también gozan de este tipo 
de veneración, como es el caso ejemplar de san Judas Tadeo. 


Cuando hablo de una comunidad o individuos que tienen 
devoción a un santo de la gente, me estoy refiriendo a un grupo 
o persona católica; entonces, ¿no sería el culto a los santos de la 
gente una falta grave?, ¿no estarían ellos adorando a falsos ído- 
los y por lo tanto cometiendo idolatría? Oficialmente la Iglesia 
ni permite la veneración a las figuras no canonizadas, ni recono- 
ce a los santos de la gente, pero eso no es un impedimento para 
la expresión de la devoción. Este tipo de cultos siguen la noción 
de la monolatría,?? en donde todo puede tener sentido: las je- 
rarquías divinas y las estructuras institucionales no son un fac- 
tor delimitante para la práctica de la fe en las personas. 


Al estudiar el fenómeno de los cultos, Émile Durkheim plan- 
teaba que éstos “no constituyen sistemas religiosos distintos y 
autónomos, sino simples aspectos de la religión común a toda 
la Iglesia de la cual forman parte los individuos” .% 


Es así como puede explicarse que los devotos de los santos de 
la gente reconozcan como venerables a las figuras que no están 
canonizadas, pero adaptan rasgos de la religión dominante y les 
confieren no sólo el título de santos, sino también el rango de 
intercesores ante Dios y con el poder de conceder milagros. La 
realidad es que los devotos a los santos de la gente están inmer- 
sos en un catolicismo folk,” el cual, lejos de la rigidez institu- 
cional, proporciona a los fieles la flexibilidad de acomodar la fe 
a sus propias necesidades para tener una experiencia espiritual 
más íntima y ajustar los atributos concedidos al santo a las ne- 
cesidades sociohistóricas, no nada más para darle sentido a la 
realidad, sino también para sentirse amparados ante las amena- 
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zas de un tiempo determinado. Sin importar qué categoría se 
les otorgue, todos los santos comienzan siendo de la gente y es 
en esta devoción más tierna, lejos de los convencionalismos ins- 
titucionales, en la que podemos aprender socialmente lo que 
sentía y experimentaba la gente en diferentes momentos históri- 
cos. 


Es dentro de la constante evolución social y la tendencia a la 
individualización de la religión para satisfacer las necesidades de 
un determinado grupo, que los santos de la gente tienen cabida. 
Son aquellas figuras a las que propongo definir como los santos 
que gozan de devoción popular, cuya santidad no es otorgada 
por la Iglesia católica, sino por comunidades cultuales —al 
igual que lo hacían las primeras comunidades cristianas—, de 
manera que reflejan los anhelos y carencias de una comunidad 
que busca, por medio del poder milagroso de la figura venera- 
ble, el consuelo y la esperanza. 
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2. Martirio, milagros y memoria: Manuel Bonilla y Mi- 
guel A. Pro, dos mártires del conflicto religioso, 1926- 
1929* 

Marisol López Menéndez 


El 14 de noviembre de 1921 una bomba explotó junto al al- 
tar mayor de la Basílica de Guadalupe —quizá el más sagrado 
de los lugares dentro de la comunidad católica mexicana—. La 
bomba había sido escondida en un ramo de flores y su explo- 
sión detonó también la ira de millones de católicos mexicanos. 
La imagen de la Guadalupana resultó ilesa, lo que fue interpre- 
tado por muchos como un milagro. Sorprendentemente, uno 
de los primeros en dar esa pauta interpretativa al acontecimien- 
to fue el entonces presidente Álvaro Obregón; al declarar ante 
diversos medios impresos, afirmó que el hecho favorecía “reli- 
giosamente” al “elemento clerical” porque tenían la posibilidad 
de “explotar un nuevo milagro”.! 


Esta afirmación correspondía a una transformación en la di- 
mensión pública del milagro que es posible constatar a princi- 
pios de los años veinte del siglo pasado. Durante los años pre- 
vios al recrudecimiento de la pugna política entre Iglesia y Esta- 
do, los milagros habían sido ignorados por las altas esferas ecle- 
siales y la intelectualidad católica, que se ponía a tono con el 
temperamento protestante y tendía a considerar el milagro co- 
mo una excentricidad popular. Las primeras dos décadas del si- 
glo xx se caracterizaron por mantener la religión por completo 
fuera de la esfera pública: hacia 1910, las noticias sobre religión 
eran relegadas a la prensa para señoras. Los propios periódicos 
religiosos (católicos y protestantes) se limitaban a reproducir 
textos bíblicos y a narrar hechos milagrosos atribuidos a santos 
reconocidos y a mártires de la cristiandad temprana, a manera 
de fábulas y moralejas con fines edificantes para los fieles. 
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Sin embargo, los crecientes roces entre Iglesia y Estado hicie- 
ron resurgir el fenómeno como un mecanismo de cohesión ante 
la amenaza (real o imaginada) que el gobierno revolucionario 
suponía para la Iglesia. "Tras la promulgación de la llamada Ley 
Calles en 1926, la Comisión Episcopal decretó la suspensión 
del culto público. La medida tenía como objeto presionar al ré- 
gimen para suavizar su postura, pero sólo generó un mayor en- 
cono entre las partes, que desencadenó el levantamiento arma- 
do de católicos en diversas regiones del país. Los combatientes, 
conocidos como “cristeros”, fueron en realidad una amalgama 
de diversas organizaciones católicas con estrategias distintas y 
muchas veces rivales. 


En este artículo se discuten los casos de dos fieles que fueron 
fusilados por su participación en la defensa de la doctrina cató- 
lica romana en la Ciudad de México. Uno de ellos, el sacerdote 
jesuita Miguel Pro, fue beatificado por Juan Pablo II en 1988, y 
su causa se encuentra en proceso de canonización.? El otro, Ma- 
nuel Bonilla,? fue prácticamente olvidado por el catolicismo 
institucional. Su recuerdo pervive nada más en algunos sitios 
web, en una lápida y en la frialdad de un par de archivos. 

El mártir olvidado tuvo desde el comienzo reputación de mi- 
lagroso, ya que su cuerpo permaneció incorrupto. El mártir ve- 
nerado aún espera un milagro, aunque centenas de fieles han 
informado sobre curaciones consideradas milagrosas y favores 
de diversos géneros. 


eS 


En su estudio sobre la imaginación religiosa moderna, Ro- 
bert Mullin* plantea una útil definición provisional del milagro, 
entendido como: 


a) Un acontecimiento en el que leyes naturales son alte- 
radas por la voluntad divina; 
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b) el milagro tiene por fuerza un carácter público. Es 
decir, trasciende la esfera de la experiencia personal y es 
comunicado; y 


c) en el mundo cristiano, recrea de algún modo los mi- 
lagros bíblicos. 


En el contexto cultural construido por el catolicismo latino, 
el milagro es una forma de facilitar el reconocimiento de la ver- 
dad y se concibe como un mensaje de la divinidad que subraya 
el carácter auténtico de una causa. De acuerdo con este plantea- 
miento, sólo la verdadera iglesia goza de milagros —como los 
tiene en exclusiva el verdadero santo—, porque el reconoci- 
miento de la verdad requiere de “apoyo externo”.? Por ello, el 
milagro tiene connotaciones políticas. El hecho milagroso se 
encauza! en el conflicto entre grupos sociales (iglesias, Órdenes 
religiosas, comunidades, etc.). El milagro, entonces, plantea 
una curiosa paradoja según la cual aquel grupo que posee la 
verdad recibe el don de alterar el curso de la naturaleza. Lo ver- 
dadero se manifiesta a través de lo extraordinario. 

Más aún, el milagro cristiano proporciona a los creyentes la 
idea de omnipotencia, de un poder superior al orden regular de 
la naturaleza, un poder más allá del orden de las cosas.” Este re- 
surgimiento se aparejó un poco más tarde con el fervor hacia 
los mártires, que eran, desde tiempos de Tertuliano, “semilla de 
nuevos cristianos”. 


El resurgimiento de lo milagroso en los años veinte del siglo 
pasado puede explicarse también a partir del vacío institucional 
que fue creándose por la carencia de sacerdotes y que Matthew 
Butler ha descrito.* El milagro se inscribe también en la lógica 
que asigna coherencia a lo sagrado y lo profano. Como ha seña- 
lado Gilberto Giménez en su análisis sobre la religiosidad popu- 
lar, lo sagrado y lo profano constituyen polos opuestos, como lo 
inmanente y lo trascendente: mientras lo profano es el universo 
del trabajo, de la vida cotidiana, lo sagrado es el ámbito que so- 
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brepasa la condición humana tanto en el ser como en el poder.? 
Ambos espacios se expresan de manera simultánea, por lo que 
nada más existen “grados” de sacralidad. El tiempo secular en 
su totalidad es inexistente. Lo profano se vincula con la impo- 
tencia y la dificultad humana para obtener los bienes necesarios 
para el sustento; lo sagrado, con la superabundancia. Esto expli- 
ca los “favores”. Estos últimos no son reconocidos como mila- 
gros por la institución católica y plantean una curiosa disyun- 
ción. Sin ser disruptivos en sí del orden natural de las cosas, sí 
dejan ver una percepción naturalizada de la sociedad en la que 
los creyentes viven, que trae a la mente el hecho social durkhei- 
miano: encontrar un trabajo, no perder el que se tiene, casarse, 
tener un hijo o reponerse de una enfermedad. Si bien constitu- 
yen hechos “naturales”, son percibidos por el creyente como 
acontecimientos que hacen manifiesto el dominio absoluto so- 
bre la inmanencia que el ser sobrenatural posee. Ergo, son mila- 
gros. La pobreza, la debilidad, la finitud y la penuria definen 
por oposición lo milagroso. 


Es decir, el creyente ubica como hechos milagrosos aquellos 
que sólo son supernaturales al contrastarlos con contextos espe- 
cíficos de carencia. La tendencia a “medicalizar” el milagro por 
parte de la institución católica descrita por Jacalyn Dufhin,'” 
puede explicarse en este sentido como un esfuerzo para sustraer 
el sentido de lo sobrenatural de las situaciones específicas que la 
religiosidad popular considera expresiones del hecho milagroso, 
en especial la obtención de respuesta a peticiones dentro de los 
cauces ordinarios, es decir, la intercesión del santo ante la divi- 
nidad para facilitar la vida del que ruega. 

El conocimiento experto que se requiere para calificar un mi- 
lagro como tal, aleja el acontecimiento mismo de la imagina- 
ción popular y lo acerca a la teología aristotélica, subrayando la 
distinción entre “favor” y “milagro”, que no está presente en los 
hechos originales, tal como son narrados por sus protagonistas. 
Por ello encontramos diferencias notables entre la narrativa del 
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exvoto o el testimonio del creyente y los veredictos de las auto- 
ridades eclesiásticas con respecto a milagros referidos e investi- 


gados. 
2.1 La corporeidad incorrupta: el caso de Manuel Bonilla 


El 15 de abril de 1927 *! Juan Manuel Bonilla Manzano es- 
cribía a su hermano: “Dios acepta mi sangre y la toma; yo con 
gusto se la doy”. Bonilla era uno de los jefes de la Asociación 
Católica de la Juventud Mexicana (acjm) en Tlalpan, D. E, y 
fue fusilado ese mismo día. El relato de su muerte hecho por el 
intelectual católico Antonio Rius Facius describe que el preso 
abrió los brazos en cruz y gritó “¡Viva Cristo Rey! ¡Muero por 
Dios!”.!? Era Viernes Santo y, se dice, murió a las 3 de la tarde. 
Se afirma también que llovió tras su muerte. 


Bonilla Manzano formaba parte de una pequeña partida de 
rebeldes católicos conocida como “los cristeros del Ajusco”, que 
se encontraba al mando del general Manuel Reyes, un antiguo 
zapatista que, según afirma el propio Rius Facius, había sido 
“catequizado” por Concepción Acevedo —la famosa madre 
Conchita—.!* Su participación en la guerra se remonta a los úl- 
timos días de 1926 y su historia se encuentra aparejada con la 
de Luis Segura Vilchis, quien habría de morir pocos meses des- 
pués al lado de Miguel Agustín Pro. 

Bonilla y su asistente fueron tomados presos en una hacienda 
cercana a la ciudad de Toluca. Según la versión de Rius, habían 
sido sentenciados a muerte por el general Urbalejo, responsable 
de su detención. Existía —afirma el mismo Rius— una orden 
de transportarlos vivos a la Ciudad de México, pero no fue 
cumplida por Urbalejo. En vez de ello, los detenidos fueron 
trasladados al monte de las Cruces, cerca de La Marquesa, y fu- 
silados. Los pobladores de la localidad envolvieron los cadáveres 
en petates y los sepultaron. Según la misma versión, la madre 
de Bonilla exhumó el cadáver de su hijo dos semanas más tarde, 
y descubrió que estaba incorrupto. Esta historia apareció tam- 
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bién en un folleto editado por Lina Delire en San Francisco, 
California, en 1928.'* 


Delire redactó una breve apología del cristero con todas las 
características hagiográficas del caso e incluyó una descripción 
de las condiciones en que había sido enterrado y el estado de su 
cuerpo al ser trasladado a Tlalpan.'? Tuvo buen cuidado en se- 
ñalar que, mientras el cuerpo de Bonilla se encontraba en per- 
fecto estado, el de su asistente, sepultado junto a él, estaba pu- 
trefacto. 


Otra versión de los hechos fue narrada por Joaquín Cardoso 
S. J., uno de los más importantes martirólogos católicos del si- 
glo xx en México. De acuerdo con la versión del jesuita, los éxi- 
tos del ejército cristero en las inmediaciones de la Ciudad de 
México fueron escasos y las privaciones a que se enfrentaron los 
jóvenes metidos a soldados, bastante graves, lo que provocó de- 
serciones en las filas castrenses católicas;!* Bonilla, por el con- 
trario, manifestó siempre su voluntad de continuar peleando. El 
día de marras —agrega Cardoso— Bonilla fue detenido al bajar 
de la montaña mientras llevaba a un cristero herido para que 
fuera atendido por los dueños de la hacienda de San Diego Li- 
nares.'7 Su martirio se consideró entonces como un acto solida- 
rio con el compañero caído y, más aún, con el gesto cristiano 
del “buen samaritano”. 


Una versión semejante de la historia de Manuel Bonilla cir- 
culó en la Galería de Mártires Mexicanos,'* que exalta su devo- 
ción y su ansia por el martirio. Este último argumento fue muy 
socorrido por la Liga Nacional Defensora de la Libertad Reli- 
giosa (LNDLR) durante los cuatro años del conflicto religioso y 
tuvo especial importancia entre los jóvenes de la Acjm. 

La tendencia a recordar a Bonilla en el contexto de una 
muerte heroica aparece además en el trabajo del también jesuita 
Wilfrid Parsons sobre la situación religiosa en el país, el cual lle- 
varía el sugestivo título de Mexican Martyrdom.'” El martirio, 
utilizado como discurso cohesionador y como generador de una 
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identidad católica militante, respondía de manera adecuada a 
las necesidades específicas del catolicismo mexicano integrista. 
Pero lo hacía también al eco de una época donde las figuras 
martiriales abundaban —pensemos por ejemplo en los mártires 
agrarios que Diego Rivera inmortalizaría en los muros de Cha- 
pingo—. 

Ahora bien, la incorruptibilidad es una de las manifestacio- 
nes más populares del milagro. Sin embargo, como ha demos- 
trado Jacalyn Dufhn en Medical Miracles, la progresiva medica- 
lización de los milagros reconocidos por el Vaticano como tales, 
ha dejado de lado estas otras expresiones de lo que los fieles in- 
terpretan como una intervención de lo sobrenatural. La inco- 
rruptibilidad de los restos mortales de una persona fue notifica- 
da con relativa frecuencia entre los siglos Xrv y XVII; en el estu- 
dio de Duffin, al menos nueve canonizaciones recurrieron a este 
tipo de milagros. De hecho —y esto resulta relevante para en- 
tender los cambios de lugar de los cuerpos de los aspirantes a la 
santidad—, los casos de incorruptibilidad eran tan frecuentes, 
que la exhumación del cadáver se transformó en parte del pro- 
ceso de canonización.” 


Esta tendencia, no obstante, se debilitó de modo considera- 
ble en los tiempos modernos: la preferencia por los milagros 
médicos se impuso, y la incorruptibilidad y otros milagros cor- 
porales se convirtieron en fenómenos secundarios, muchas ve- 
ces explicados como procesos de momificación producida por 
circunstancias ambientales.?! 


Bonilla fue trasladado al cementerio de San Marcos, Tlalpan, 
y enterrado en un ataúd de cinc. El 19 de julio de 1942 sus res- 
tos fueron exhumados de nuevo para ser reubicados en la iglesia 
parroquial de San Agustín de las Cuevas, en Tlalpan. Antonio 
Rius Facius, testigo presencial, afirma que el cadáver permane- 
cía incorrupto. Para entonces, la acjm era sólo una sombra de 
lo que había sido en tiempos de la Cristiada. La feroz oposición 
del arzobispo Pascual Díaz y las directrices que transformaban a 
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la institución, que habían sido apoyadas por el Papa a pesar de 
la visita exprofeso de Miguel Palomar y Vizcarra para abogar 
por la asociación, la habían debilitado. Su fundador, Bernardo 
Bergóend S. J., moriría el año siguiente. Por ello el traslado de 
Bonilla a la parroquia de Tlalpan fue un acontecimiento apo- 
teósico para los supervivientes de la acjm. 


La acjm era una asociación de jóvenes seglares católicos crea- 
da en 1913 por la Compañía de Jesús, cuyo papel en la rebelión 
cristera fue importante en grado sumo. La agrupación fue idea- 
da por Bergóend, utilizando el modelo de la asociación católica 
juvenil francesa. De hecho, una buena parte de los militantes de 
la LNDLR, hoy reconocidos como mártires, provenían de las filas 
de aquélla (Luis Segura Vilchis, Humberto Pro y Anacleto 
González son algunos ejemplos). La acjm seguía tres líneas bási- 
cas de acción:” 


a) Religiosa: sobre todo la enseñanza del catecismo en 
todo el territorio nacional, lo que apuntalaba la labor pas- 
toral en los muchos sitios donde escaseaban los sacerdotes; 

b) Social: círculos de estudio con base en la encíclica 
Rerum Novarum e inserción en sindicatos; y 


c) Cívica: siguiendo las orientaciones pontificias, se pro- 
ponía la restauración del orden social cristiano en el país. 


En su libro La formación social y política de los católicos mexi- 
canos, María Luisa Aspe afirma que la aci desarrolló una serie de 
características identificadas con el patriotismo católico, la *re- 
ciedumbre” y la “bravura” que configuraron un habitus entre 
estos jóvenes, y que los acercó a la idea del martirio. Quizá el 
ejemplo más acabado de éste sea el propio Luis Segura Vilchis, 
quien se presentó de manera voluntaria a confesarse responsable 
del atentado al presidente electo Álvaro Obregón en noviembre 
de 1927, y se encaminó al paredón de fusilamiento con una ga- 
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llardía poco común. El hecho adicional de tener un correlato en 
Erancia y los éxitos que obtuvo al movilizar a la población cre- 
yente en lugares como Guadalajara, Morelia y Puebla, la hicie- 
ron acreedora a un elevado capital cultural y eficacia simbólica 
que se acrecentaron a lo largo de doce años.?* A finales de 1925 
la asociación se adhirió a los esfuerzos de la LNDLR, en respuesta 
a las medidas anticlericales decretadas por el gobierno de Plu- 
tarco Elías Calles. 


Tras los arreglos de 1929, el arzobispo Pascual Díaz —que 
seguía el mandato del papa Pío XI— estableció en México la 
Acción Católica como forma institucional de organización del 
laicado, lo que se tradujo en el debilitamiento de las agrupacio- 
nes seglares que se habían radicalizado durante el conflicto.” 
Con esta medida, la jerarquía recuperó el control, en parte per- 
dido, sobre los seglares, hecho que ha sido estudiado tanto en 
cuanto a su capacidad de organización social como a la partici- 
pación en la liturgia.?* La acjm fue reconstituida en el contexto 
del trabajo de la Acción Católica y supeditada firmemente al 
control episcopal,” y respondió a esta trasformación al declarar 
su disolución a finales de diciembre de 1929.% Con la creación 
de la Acción Católica, la acijm fue vapuleada con dureza por la 
jerarquía eclesiástica tras los arreglos de 1929. Aun cuando se le 
consideró una de sus cuatro organizaciones fundamentales, la 
asociación de jóvenes perdería toda su vitalidad e independen- 
cia frente al episcopado y al papado.” 


De hecho, el propio Consejo de la Liga dio por terminada su 
primera etapa en diciembre de 1940, e informó a los delegados 
sobre sus disposiciones el 20 de enero de 1941.% La Liga consi- 
deró los Acuerdos de 1929 un fracaso estrepitoso y un insulto a 
la sangre derramada por los cristeros, entre los que destacó a sus 
propios mártires. 

En 1941 la acijm anunció la reconfiguración de su comité 
central.*' Aunque sus principios eran idénticos a los de sus pri- 
meros estatutos, la fidelidad al papado y a la Iglesia, que se ha- 


35 


bía hecho explícita en 1941, limitaban la beligerancia de la or- 
ganización y hacían hincapié en la centralización de la figura 
papal.** Las bodas de plata episcopales de Pío XII fueron cele- 
bradas por la organización juvenil con conferencias como “El 
papa ante la razón: debemos entender al papa”, por poner sólo 
un ejemplo. 

El sometimiento de la a a la jerarquía eclesial a principios de 
los años cuarenta contrasta con la beligerancia que quince años 
antes los militantes de la organización habían mostrado. Así, el 
traslado de los restos de Bonilla del cementerio parroquial de 
Tlalpan representó un gesto amargo de reproche. El cuerpo fue 
depositado en la capilla adosada al altar mayor de la iglesia pa- 
rroquial de San Agustín de las Cuevas. En la narración que hace 
del hecho, Antonio Rius Facius afirma: 

la acym estaba presente, cuarenta banderas de los Grupos se inclinaron reveren- 
tes a su paso. Fue aquella una singular manifestación de fe y afirmación de que el 
sacrificio de Bonilla y de todos los que, como él, murieron “por Dios y por la pa- 
tria”, no había sido estéril. Antes de bajar la caja de cinc al foso abierto frente al al- 
tarcito de la Virgen, fue destapada. El cuerpo se conservaba incorrupto.” 

Tristemente, el propio homenaje atestiguaba la futilidad de 
esas muertes que habían perdido sentido tras los acuerdos de 
1929 y que resultaban anacrónicas una vez que el presidente 
Manuel Ávila Camacho declarara en 1940 “soy creyente”, lo 
que hacía advertir la distensión de las relaciones entre la jerar- 
quía católica y el Estado. Es de notar, sin embargo, que este re- 
lajamiento había sido preparada con sumo cuidado por el presi- 
dente Lázaro Cárdenas y el arzobispo Luis María Martínez. 

Como ha notado con amargura Jean Meyer en La Cristia- 
da,% los católicos seglares fueron abandonados por la jerarquía. 
El acto celebratorio de la muerte de Bonilla en 1942 es un triste 
memento de tal abandono. El cuerpo incorrupto de Bonilla 
presenta una irónica metáfora del deterioro de la organización a 
la que pertenecía, y de la irrelevancia de su causa en los años 
cuarenta del siglo xx. 
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Lápida de Manuel Bonilla. Templo de San Agustín de las Cuevas, Tlalpan, 
Ciudad de México. Fotografía de Marisol López Menéndez, 2014. 
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A pesar del olvido de la jerarquía, Bonilla continuó siendo 
recordado por sus compañeros de armas. En 1949, durante los 
festejos al cumplir veinte años de existencia la Acción Católica 
Mexicana, Luis Beltrán y Mendoza —entonces su presidente 
nacional — lanzó una arenga donde el nombre del joven criste- 
ro apareció a la par de varios héroes del catolicismo hispanista 
mexicano, y de cristeros de la talla de Anacleto González Flores 
y Luis Navarro Origel, “a quienes nuestro afecto llama mártires 
de Cristo Rey”.? 


En el aniversario ochenta y siete de su muerte, la lápida de 
Bonilla no presentaba signos de devoción alguna. Se encuentra 
en la nave derecha, junto al altar mayor. Una inscripción latina 
acorde con la tradición preconciliar informa: *Inclito martyri 
Emmanuel Bonilla Qui. Crourem. Pro Christi Ecclesiae Libertate 
Tue. Generositer Fudit. Laus et Honor 15-1v-1927” (El famoso 
mártir Emmanuel Bonilla, cuya sangre derramó con generosi- 


dad por la libertad de la Iglesia de Cristo). 


Dos hechos destacan en el caso. El primero es que haya sido 
sepultado en el interior del templo. Si bien esta costumbre fue 
frecuente hasta mediados del siglo xrx, las transformaciones de- 
vocionales y las políticas públicas derivadas de la hegemonía li- 
beral y de la implementación de las Leyes de Reforma termina- 
ron con esta práctica, que permaneció en exclusiva para perso- 
najes de mucha importancia.** El segundo motivo de asombro 
es que la lápida califica a Bonilla como mártir, lo que, estando a 
unos pasos del altar, supondría algún tipo de interés en promo- 
verlo como tal por parte de la parroquia en cuestión. 

Sin embargo, el Archivo Histórico del Arzobispado de Méxi- 
co (abierto a consulta hasta 1936) no contiene rastro de que al- 
guna causa de martirio haya sido abierta para Bonilla. Ello no 
es extraño, dado que no existe la menor duda de que el “acejo- 
taemero” se inclinó por la lucha armada y fue protagonista de la 
misma. Es decir, en palabras de Fernando González, no sólo 
murió por Cristo Rey, también mató por él. 
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Tampoco existen reportes respecto al hecho milagroso, ni pe- 
ticiones de que éste sea certificado por la Arquidiócesis. Hasta 
donde he podido averiguar, el archivo parroquial de Tlalpan no 
contiene información sobre el personaje. El milagro del cadáver 
incorrupto se convirtió en una incógnita, y su protagonista en 
un olvido más del enfrentamiento religioso conocido como 
Cristiada. 


La memoria de Bonilla, su muerte y su causa fueron conser- 
vadas nada más por seglares que, como Rius Facius y Luis Bel- 
trán, se habían comprometido con la beligerancia militante del 
catolicismo de los años veinte. 


2.2 Miguel Pro: el mártir perfecto 


Miguel A. Pro es un mártir que prácticamente no requiere 
presentación. Sacerdote jesuita, fue ejecutado en la Ciudad de 
México el 23 de noviembre de 1927 tras su arresto por conside- 
rársele parte del complot para asesinar al entonces presidente 
electo Álvaro Obregón. 

Su ejecución fue un acto mediático importante, gracias sobre 
todo a que la prensa nacional fue invitada a presenciarla, y cu- 
yas fotografías se publicaron en periódicos de circulación nacio- 
nal, como El Universal y Excélsior. Junto a Miguel Pro murieron 
su hermano Humberto, Luis Segura Vilchis y Juan Tirado. Los 
cuatro hombres fueron fusilados sin juicio, tras un dudoso pro- 
cedimiento administrativo que consta en un acta que, a decir 
del jefe de Policía del Distrito Federal, Roberto Cruz, no influ- 
yó en la decisión del presidente Plutarco Elías Calles de termi- 
nar con sus vidas. 


Miguel Pro había regresado a México desde Bélgica en 1926, 
y estaba asignado a la parroquia de la Sagrada Familia, en la co- 
lonia Roma de la Ciudad de México. Según sus múltiples bió- 
grafos,” sus funciones sacerdotales en la zona —un sólido en- 
clave de la clase media en los años veinte del siglo pasado— se 
complementaban con su labor pastoral y propagandista en la 
colonia Santa María la Ribera, mucho más popular y habitada 
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en especial por burócratas pobres y obreros, y donde moraba su 
propia familia. 

Humberto Pro —hermano menor de Miguel— era represen- 
tante de zona de la Liga Defensora de la Libertad Religiosa y, 
como Bonilla, militante de la acjm. Miguel ofrecía con regula- 
ridad “conferencias” sobre las libertades y derechos de la Igle- 


sia" 


El 13 de noviembre de 1927 el presidente electo, general Ál- 
varo Obregón, viajaba en un automóvil dentro del bosque de 
Chapultepec, cuando desde otro auto (un Essex) se le arrojaron 
una carga de dinamita y algunos tiros. El atentado no cobró 
víctimas y el coche de los atacantes fue detenido. Se arrestó en 
el lugar a Juan Tirado —que había bajado del automóvil perse- 
guido— y al chofer de éste, Lamberto Ruiz, quien había sido 
herido de bala (la escolta de Obregón repelió el ataque). El 
Essex había sido propiedad de Humberto Pro, y fue vendido a 
la Liga dos meses antes. Lo habían utilizado con asiduidad los 
tres hermanos Pro para actividades de propaganda, y la licencia 
del auto continuaba estando a nombre de Humberto.? 


Los hermanos Pro fueron detenidos y encarcelados. Luis Se- 
gura Vilchis, jefe del Comité Especial de la Liga y responsable 
de la operación contra Obregón, se presentó por su propia vo- 
luntad y confesó su participación en el atentado. “Todos los bió- 
grafos de Pro coinciden en señalar que esta confesión tuvo el 
propósito de salvar a aquéllos. 

El jefe Roberto Cruz consultaba sin intermediarios con el 
presidente Calles. El caso era lo suficientemente conspicuo co- 
mo para que el primer mandatario se interesara en él. Según 
Cruz, Calles ordenó la ejecución sin dudarlo y sin detenerse a 
leer los detalles del acta con las declaraciones de los inculpados 
y otras varias personas relacionadas con los hechos.*% 


Miguel Pro fue el primero de los cuatro en ser llevado al pa- 
redón. Su última voluntad fue rezar, acto que fue consignado 
en fotografías y que después haría las delicias del catolicismo 
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mundial. Después, el sacerdote abrió los brazos en cruz (justo 
como había hecho Manuel Bonilla unos meses antes) y exclamó 
“Viva Cristo Rey!” mientras las balas lo alcanzaban. 

| y 


Según las fuentes disponibles, tanto Bonilla como Pro invo- 
caron a Cristo Rey justo antes de perecer. El grito se había con- 
vertido en un reto a la autoridad del gobierno y había merecido 
incluso ser mencionado por Pío XI en su encíclica /niquis Affic- 
tisque (1926), en referencia a los jóvenes militantes mexicanos 
muertos durante el conflicto.* La muerte del jesuita se convir- 
tió en un referente inmediato para todos los defensores de la 
Iglesia en México y en muchos otros países, y las connotaciones 
políticas de su desafiante gesto le dieron varios dolores de cabe- 
za al régimen de Calles.2 


Los restos de los hermanos Pro fueron entregados a su fami- 
lia y velados en el hogar paterno.* “Todas las crónicas, incluyen- 
do reportes periodísticos, hablan de la enorme cantidad de per- 
sonas que asistieron a presentar sus respetos a los dos hombres. 
Al día siguiente fueron trasladados al Panteón Civil de Dolores. 
La caravana de automóviles y peatones que siguió al cortejo fú- 
nebre fue apoteósica —varios miles, aseguran testigos de la épo- 
ca—. Al despedir a los ya considerados mártires, rendían tribu- 
to a los muertos y desafiaban la política callista.*% 


Muy pronto después de la muerte del jesuita, los relatos acer- 
ca de “favores” comenzaron a circular, aunque no fueron parti- 
cularmente importantes para los primeros biógrafos del sacer- 
dote. Después de los años cuarenta, algunas de sus hagiografías 
empezaron a mencionar instancias de bilocación y de levita- 
ción.* 

La narrativa sobre estos milagros se entrelaza con el catolicis- 
mo intimista que convenía a la relación Iglesia-Estado y que, 
además, fue característico de la segunda posguerra en la Iglesia 
en el nivel mundial, enraizado con firmeza en la estructura de- 
vocional propia de la Acción Católica misma, que con tanto 
éxito se implementó en México. 
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En 1931, la Compañía de Jesús inició una humilde gaceta 
llamada Favores del Padre Pro. Su objetivo central era rastrear los 
potenciales milagros que el mártir pudo haber obrado. Así, los 
primeros años de la publicación se caracterizaron por listar bre- 
ves relatos de lo que los fieles enviaban a una dirección postal. 
En 1932, el número 18 de Favores publicó una serie de linea- 
mientos para informar sobre estos hechos. Se pidió a los fieles 
poner énfasis en milagros médicos, y no exagerar." La gaceta se 
inició como parte de los esfuerzos institucionales por llevar a 
Pro a los altares.* Hasta donde me ha sido posible averiguar, 
sin embargo no hay aún un milagro que cumpla con los requi- 
sitos requeridos por la Congregación para la Causa de los San- 
tos. 


A los Favores del Padre Pro en su versión impresa (que des- 
apareció en 1986, cuando el proceso de beatificación estaba por 
concluir) ha seguido una página en la red donde los fieles na- 
rran los “milagros” del beato.*” El sitio web lo sostiene la Capi- 
lla del Padre Pro, localizada en Torreón, Coahuila. Una de sus 
secciones habla del milagro que estuvo a punto de llevarlo a los 
altares. 


La historia que el sitio proporciona está basada, según se afir- 
ma, en el testimonio de Fernando Suárez $. J., quien fuera vice- 
postulador de la causa, y que en esencia refiere lo siguiente: un 
niño quedó herido de gravedad tras un accidente automovilísti- 
co sufrido en la carretera con rumbo a Torreón. El estado del 
pequeño hacía pensar en su muerte, y su familia, aconsejada 
por un sacerdote jesuita, comenzó a pedir la intercesión del pa- 
dre Pro para salvarlo. El niño se recuperó poco a poco hasta sa- 
nar por completo. El padre Suárez recabó testimonios y docu- 
mentos médicos, y el expediente del caso de marras fue enviado 
por valija diplomática a la Congregación para las Causas de los 
Santos en el Vaticano. Tiempo después, cuando la Congrega- 
ción negaba haber recibido el paquete, el entonces procurador, 
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Paulo Molinari S. J., entró a las bodegas de la Congregación y 
encontró el envío perdido.” 


Los mártires en la Iglesia católica requieren sólo de un mila- 
gro para ser canonizados, mientras que otros beatos necesitan 
dos. El expediente extraviado y a fin de cuentas recuperado re- 
sultó un fiasco porque uno de los médicos peritos que evalua- 
ron el caso consideró que la curación era inusual, pero sostuvo 
que el tratamiento médico recibido pudo haber sido causa de la 
curación. Otras recuperaciones mencionadas no han sido aún 
investigadas de acuerdo con los protocolos de la Congregación 
para las Causas de los Santos.”** 


2.3 Muertes, milagros y mártires 


Las similitudes entre los casos de Bonilla y Pro son muchas. 
Los dos personajes murieron prácticamente al mismo tiempo: 
el primero, en abril, y el segundo en noviembre de 1927. Am- 
bos eran militantes de la Liga Nacional de Defensa de la Liber- 
tad Religiosa —de la cual la ACc]M era una organización—, mu- 
rieron sin un procedimiento judicial adecuado y, sobre todo, 
perdieron la vida por una causa que consideraban justa. 


Tanto las narraciones sobre la muerte de Bonilla como la de 
Pro abundan en analogías cristológicas que se encuentran con 
profusión en las hagiografías de los mártires. La más evidente es 
la imitación postural. De acuerdo con los detalles consignados 
por Delire y Rius Facius en los textos citados arriba, el gesto de 
Bonilla fue el mismo que el de Pro. Ambos realizaron una imi- 
tación consciente de Cristo en la cruz al ser fusilados, y repro- 
dujeron con ello uno de los mitos fundacionales de la cristian- 


dad. 


La cualidad performativa del gesto tuvo implicaciones míti- 
cas y situó a ambos personajes en la categoría de mártires. Lo 
que en este sentido marcó una diferencia decisiva para consoli- 
dar el proceso de memorialización parece ser el hecho de que el 
gesto de Pro fue capturado en fotos y las imágenes se difundie- 
ron al día siguiente en la prensa nacional (en los diarios El Uni- 
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versal y Excélsior). Ello operó en el caso de Pro como un pode- 
roso amplificador que convirtió a los lectores en testigos del 
acontecimiento. Las fotos permitieron que la ejecución del pa- 
dre Pro tuviera millones de testigos en todo el mundo, quienes 
experimentaron empatía hacia el sacerdote y coincidieron en el 
estado emocional descrito por Susan Sontag en Regarding the 


Pain of Others. 


Otras muchas condiciones de posibilidad hicieron factible 
que el recuerdo del jesuita se instalara en la memoria de los ca- 
tólicos. Su carácter de sacerdote es una de ellas. La Compañía 
de Jesús echó a andar mecanismos institucionales para garanti- 
zar que ésta se afianzara entre los fieles. La gaceta Favores del Pa- 
dre Pro fue uno de ellos, además del Centro de Caridad Padre 
Pro, fundado en la parroquia de la Sagrada Familia en 1929, y 
del propio Centro de Derechos Humanos Miguel A. Pro, esta- 
blecido en 1988 en el contexto de la beatificación del jesuita. 

La pertenencia de Pro a la Compañía de Jesús no es inciden- 
tal. La participación jesuita en el conflicto religioso, en las orga- 
nizaciones cívicas católicas y en los Arreglos de 1929 es muy re- 
levante, dada la pérdida de legitimidad que las instituciones 
eclesiales experimentaron en la época, porque los seglares católi- 
cos fueron “abandonados” a su suerte y “traicionados” por la je- 
rarquía, que negoció la paz con el gobierno callista.? Por añadi- 
dura, entre los feligreses prevalecía la sensación de que los sacer- 
dotes radicados en espacios urbanos habían sido respetados por 
la violencia del conflicto, en oposición a los sacerdotes rurales.* 
En este contexto, un cura ejecutado en la propia Ciudad de 
México no podía pasar desapercibido para la maltrecha credibi- 
lidad eclesial en general y la jesuita en particular. 


Como se mencionó arriba, la única institución que contenía 
y hacía eco de la memoria de Bonilla era la acim. De hecho, lo 
que ha permitido mantener vivo su recuerdo han sido sus dia- 
rios, que fueron conservados por la propia organización juvenil 
y que pueden ser consultados en línea (al menos parte de ellos). 


44 


También sobresalen unas cartas que, se presume, escribió antes 
de morir, en las que deja clara su disposición al martirio.” Un 
tercer elemento que lo instala en la memoria católica es justa- 
mente su milagro, el de la incorruptibilidad de su carne. Sin 
embargo, al carecer del endoso y soporte institucional adecua- 
dos, sin culto y sin testigos, Bonilla ha sido relegado al folclor 
de las guías para turistas.* 


Así, el golpe que la acjm sufrió tras la firma de los Arreglos 
en 1929 y su incorporación a la Acción Católica, significó una 
pérdida de independencia y relevancia que le impedían reivin- 
dicar a sus mártires. En este sentido, vale la pena subrayar que 
los contenidos de la memoria pública están vinculados de modo 
estrecho a la existencia de estructuras institucionales que los 
contienen, los transforman y los actualizan con persistencia pa- 
ra legitimar agendas y objetivos políticos situados en el presen- 
te. Es en este sentido que milagro y martirio cobran relevancia 
como herramientas de memorialización, ese proceso consciente 
y razonado mediante el cual ciertas facetas del pasado se consi- 
deran “recordables”, es decir, inscritas en la historia. Por otra 
parte, tras la firma de los Acuerdos de 1929, la jerarquía eclesial 
realizó un esfuerzo enorme para eliminar sus conexiones con el 
levantamiento cristero. Historiadores como Fernando González 
y Pierre Luc Abramson han hecho duras críticas a la historia y a 
la historiografía del periodo por el ocultamiento de estos víncu- 
los y la supresión de elementos y personajes inconvenientes pa- 
ra los fines de esa nueva narrativa” que ocultaba la disposición 
bélica de una parte de los prelados y sacerdotes y de importan- 
tes sectores seglares del catolicismo anterior a la Acción Católi- 
ca. 

De este modo, los avatares del padre Pro fueron reconstrui- 
dos en múltiples ocasiones para adecuarlos a modelos diferentes 
de catolicidad que respondían tanto a las necesidades de la Igle- 
sia católica transnacional como a las relaciones específicas entre 
Iglesia y Estado en la propia transformación del país: la muerte 
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de Pro tuvo sentido en el México de los años veinte, cuando el 
proceso de construcción y consolidación institucional del Esta- 
do y el reacomodo de la Iglesia católica estaban en su apogeo. 
Lo tuvo también en el México de finales de los años ochenta, 
cuando muchas de esas estructuras estaban siendo cuestionadas 
y se pugnaba por la democratización del régimen y el respeto a 
los derechos humanos. El martirio de Pro logró ser consistente 
con ambas realidades. La flexibilidad de la historia no está vin- 
culada con el hecho histórico, sino con la habilidad de los na- 
rradores —los martirólogos— y su capacidad para adecuar di- 
versas facetas de lo acontecido a las necesidades políticas que los 
rodean y al cambiante paladar de los fieles. 


Quizá por esa razón la memoria de Manuel Bonilla corrió 
una suerte tan distinta a la del jesuita. Abanderado en exclusiva 
por sus compañeros de causa, alcanzó el honor de ser trasladado 
del cementerio parroquial al interior del templo de San Agus- 
tín, y el de que su lápida lo reconociera como mártir. Pero el 
herrumbroso ultramontanismo acejotaemero y la complejidad 
de los cambios traídos por el Concilio Vaticano II hicieron in- 
compatible la muerte heroica de Bonilla con un proceso de me- 
morialización semejante al de Pro.* 

Al respecto, puede añadirse que el milagro de Bonilla es una 
representación de la necesidad de memoria. Se recuerda con 
más facilidad lo que rompe con la experiencia cotidiana. Ésa es 
una de las razones por las cuales mártires y milagros se encuen- 
tran enlazados con tanta profundidad en las narraciones del 
cristianismo temprano.” Sin embargo, el milagro requiere de la 
construcción narrativa del martirologio para funcionar con 
efectividad como ancla de la memoria. 


En su estudio 7he Memory of the Christian People, Eduardo 
Hoornaert ha hecho notar que las historias de milagros, trans- 
mitidas de boca a boca por los primeros cristianos, fueron el 
primer dispositivo mediante el cual el mensaje de Jesús se espar- 
ció antes de la escritura de los evangelios. En esas sociedades, 
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la conversión y la fe operaban a través de “signos” y “prodigios”, 
que han sido caracterizados como el “oxígeno de la religión po- 
pular”.* La religión de los milagros es originaria, es la verdade- 
ra “religión del pueblo” que, sin embargo, puede perder su ca- 
risma con el paso de las generaciones. El milagro debe actuali- 
zarse, constatarse, repetirse o pasar a formar parte de una narra- 
tiva hagiográfica formal para retener su sentido movilizador ori- 
ginal. 
2.4 A manera de conclusión 


Los años veinte en México fueron un periodo de mártires y 
tiempo de milagros. La religiosidad popular fue abonada por las 
condiciones propias del fin del movimiento armado revolucio- 
nario, que alteró de manera significativa las referencias sociales 
y espaciales de la población rural y modificó también las condi- 
ciones de existencia de la población urbana: el desplazamiento 
forzado, la carencia de alimentos, servicios sanitarios y de salud 
y, más que nada, el vacío dejado por la Iglesia católica tras la 
suspensión de cultos entre 1926 y 1929 pueden contarse entre 
las causas que hicieron factible la aparición de hacedores de mi- 
lagros como el Niño Fidencio, quizá el más famoso de los ex- 
ponentes de curaciones milagrosas populares de la época.* 


Las semejanzas en la manera de morir de Manuel Bonilla y 
Miguel Pro, la identidad de la causa que defendían —los dere- 
chos de la Iglesia católica— y el hecho de que ambos personajes 
hayan sido considerados milagrosos, dan pautas para suponer 
que el recuerdo de los dos tendría también similitudes. La dia- 
metral distancia que guarda el boyante proceso de memorializa- 
ción de Pro y la casi nula evidencia de la muerte de Bonilla, sin 
embargo, aluden a la existencia de lo que he llamado “estructu- 
ras de memoria”, condiciones sociales de posibilidad que hacen 
factible el proceso de memorialización. 


De entre estas condiciones destaca el soporte institucional 
del recuerdo, que permite la creación de narrativas referentes a 
la vida, muerte y milagros del mártir, su actualización y su 
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adaptación para mantener su significación política en el presen- 
te. El soporte institucional depende de la filiación social del 
personaje en cuestión y, sobre todo, de la suerte que las institu- 
ciones mismas corren a lo largo del tiempo. 


Recordemos que Bonilla no carecía de soporte; sólo que la 
estructura que lo proveía dejó de ser relevante en un contexto 
donde las organizaciones católicas perdieron la independencia 
que las había caracterizado durante los años del conflicto reli- 
gioso y previos a éste. Así, no fue el cuerpo incorrupto lo que se 
echó al olvido, sino un tipo específico de militancia católica que 
hacía compatible la fe con la oposición armada al Estado. El ol- 
vido de Bonilla representa el consciente abandono de las postu- 
ras ultramontanas e integristas católicas para modelar de un 
modo distinto la relación institucional entre Iglesia y Estado, 
que fracturaría a la iglesia militante en aras de un catolicismo 
devocional e intimista. 


La religiosidad católica que emergió de los Arreglos de 1929 
—pero también de los Pactos de Letrán de ese mismo año—, 
no tenía espacio para “restaurar todo en Cristo”, el motto de la 
AC]M. Al resolverse la “cuestión romana”, la relación entre la 
Iglesia católica y los estados nacionales se adaptó a una nueva 
manera de creer, la cual resaltó el intimismo, la piedad y la cari- 
dad, dejando de lado el martirio y la actividad política. 


Al contrario que los seglares católicos, la Compañía de Jesús 
supo leer la nueva realidad eclesial y reorientar la narrativa del 
mártir Pro para hacerla más aceptable a los cánones políticos, 
litúrgicos y espirituales de la época. 


Notas 


1* Este artículo está basado en dos ponencias preliminares. La primera fue presen- 
tada en el Congreso Internacional lasa 2014 bajo el título “Mártires, memoria y mi- 
lagros: dos casos en la Ciudad de México, 1927”. La segunda fue en el XVII Congreso 
de Rifrem (2014) con el título “Martirio, memorialización y milagros: los casos de 
Manuel Bonilla y Miguel A. Pro”. 


Apud Andrés Barquín y Ruiz, Luis Segura Vilchis, p. 42. 


48 


2 Miguel Pro es objeto de culto público desde su beatificación en 1988. Cuenta 
con varios altares tanto en México como en otros países. Además, hay muchos otros 
artefactos de memoria, desde postales, fotografías, libros y novenas hasta una película 
y un museo adosado a la parroquia jesuita de la Sagrada Familia, en la Ciudad de 
México. Se conserva también la ropa que el religioso usaba al morir y otros objetos 
personales, además de cartas, dibujos y poemas. 


3 Juan Manuel Bonilla era oriundo de Tlalpan, un poblado al sur de la capital que 
desde 1903 era una de las trece municipalidades en que el Distrito Federal se dividía, 
aunque estaba a bastante distancia del enclave urbano conocido entonces como “la 
Ciudad de México”. En 1928, cuando se modificó la Constitución política del país, 
el Distrito Federal se reorganizó administrativamente, por lo que el municipio de 
Tlalpan se convirtió en una de sus doce delegaciones políticas. 


4 Robert Mullin, Miracles * the Modern Religious Imagination. 
5 Ibidem, p. 19. 


6 Vid. Marisol López Menéndez, “La monja enferma y la Virgen rota: la dimen- 
sión sociopolítica de dos milagros en la Ciudad de México, 1916-1923”, pp. 97-128. 


7 En términos generales existen dos posturas teológicas católicas: san Agustín con- 
sideraba que el único milagro verdadero era la creación misma. El resto eran fenóme- 
nos naturales que simplemente el ser humano no alcanzaba a discernir. Por el contra- 
rio, santo Tomás consideraba que el milagro era la ruptura del orden natural de las 
cosas por voluntad divina. La postura tomista prevaleció durante la Edad Media, y 
continúa siendo base de la posición oficial de la Iglesia católica para reconocer la cali- 
dad de milagro a hechos extraordinarios referidos por los fieles. 

8 Vid. Matthew Butler, Faith and Impiety in Revolutionary Mexico; e [d., Devoción 
y disidencia. Rebelión popular, identidad política y rebelión cristera en Michoacán, 
1927-1929. 

9 Gilberto Giménez, Cultura popular y religión en el Anáhuac, p. 214. 

10 Jacalyn Duftin, Medical Miracles. Doctors, Saints and Healing in the Modern 
World. 

11 La fecha varía en algunas versiones, aunque todas señalan que era Viernes San- 
to, que en 1927 fue el 15 de abril. 

12 Antonio Rius Facius, Méjico cristero. Historia de la acim, 1925 a 1931, p. 230. 

13 Ibidem, p. 219. 

14 Lina Delire, Manuel Bonilla. Heroico defensor de la libertad religiosa de México, 
San Francisco, California, Editorial Libertad, 1928. La autora perteneció a la Liga 
Internacional Femenina por la Libertad Religiosa, con sede en aquella ciudad esta- 
dounidense. 

15 Lina Delire escribió también “¡Viva Cristo rey! Boceto de un gran carácter, 
Luis Navarro Origel”, sobre el importante líder cristero en Guanajuato y militante de 
la acjm. El texto sobre Navarro es también de 1928. Quizá se trata de un seudóni- 
mo. 
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16 Joaquín Cardoso S. J., El martirologio católico de nuestros días. Los mártires me- 


xicanos,pp. 57 y Ss. 
17 Ibidem>, p. 60. 


18 Agradezco profundamente a Amílcar Carpio por permitirme consultar los ma- 
teriales del Archivo Cristero Ing. Efrén Quesada Ibarra de Aguascalientes. 


19 Wilfrid Parsons, Mexican Martyrdom, p. 86. 
20 Dufhn, Medical Miracles, op. cit., p. 102. 
21 /dem. 


22 María Luisa Aspe Armella, La formación social y política de los católicos mexica- 


nos, pp. 67 y ss. 

23 Ibidem, p. 67. 

24 Ibidem, p. 68. 

25 David Espinosa, “Restoring Christian Social Order: The Mexican Catholic 
Youth Association (1913-1932)”, pp. 451-454. 

26 Alicia Olivera de Bonfil, Aspectos del conflicto religioso de 1926-1929. Sus antece- 
dentes y consecuencias; y Butler, Faith and Impiety, op. cit. 

27 Aspe Armella, La formación social, op. cit., p. 87. 

28 Espinosa, op. cit., p. 470. 

29 Su tradicional lucha contra los enemigos del catolicismo ultramontano —el li- 
beralismo, el anticlericalismo y el laicismo presentes en la Constitución de 1917— la 
hacían uno de los pilares de la nueva estructura, además de haber ganado legitimidad 
por su aportación de mártires a la causa de la Iglesia en su confrontación con el Esta- 


do. 


30 Archivo Histórico de la unam, Fondo Aurelio Robles Acevedo, caja 1, exp. 6, 
folio 24. 

31 Aspe Armella, La formación social, op. cit., p. 212. 

32 Ibidem, p. 214. 

33 Rius Facius, Méjico cristero, op. cit., pp. 231-232. Las cursivas son mías. 

34 Jean Meyer, La Cristiada. 

35 Luis Beltrán y Mendoza, apud Valentina Torres-Septién e Yves Solís, “De cerro 


a montaña santa: la construcción del monumento a Cristo Rey (1919-1960)”, p. 
145. 

36 Al respecto vale la pena consultar el estupendo estudio de Pamela Voekel, Alone 
before God. The Religious Origins of Modernity in Mexico. 


37 En Marisol López Menéndez, The Holy Jester. Martyrdom. Social Cohesion and 
Meaning in Mexico he planteado cómo las narrativas acerca de Miguel Pro se trans- 
formaron en consonancia con las necesidades de la Iglesia católica y de la propia rela- 
ción Iglesia-Estado. Se trata de mi tesis doctoral en Sociología. 

38 Sobre este punto vale la pena leer las Anotaciones que Miguel Palomar y Vizca- 
rra hiciera a los hechos narrados por María Toral a propósito de su hijo José de León, 
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responsable de la muerte de Álvaro Obregón en 1928. Las Anotaciones se encuen- 
tran disponibles para consulta como parte del acervo del Fondo Miguel Palomar y 
Vizcarra del Archivo Histórico de la Universidad Nacional Autónoma de México. 


39 Eugenio Garcés Obregón, Vida del P Miguel A. Pro de la C. de J., pp. 153-154. 
40 Julio Scherer, El indio que mató al padre Pro. 


41 Pio XL, Iniquis Afflictisque, encíclica sobre la persecución de la Iglesia en Méxi- 
co, en  <http://www.vatican.va/holy_father/pius_xi/encyclicals/documents/hf_p- 
xi_enc_18111926_iniquis-afflictisque_en.html>. Consultada el 29-9-2014. 


42 López Menéndez, “The Holy Jester”, op. cit.; vid. asimismo David C. Bailey, 
¡Viva Cristo Rey! The Cristero Rebellion and the Church-State Conflict in Mexico. 


43 Roberto Pro era el más joven de los hermanos y fue detenido al mismo tiempo 
que Miguel y Humberto. Sobrevivió gracias a que su ejecución fue suspendida en el 
último momento. Se exilió en Cuba. 


44 López Menéndez, “The Holy Jester”, op. cit., pp. 246-248. 


45 Vid., por ejemplo, Antonio Dragón, Vida íntima del padre Pro; Concepción 
Acevedo y de la Llata, Yo, la Madre Conchita; y Ann Ball, Blessed Miguel Pro. Rock- 
ford. 201h-Century Mexican Martyr. 


46 Es recomendable el trabajo que Robert Orsi ha realizado en relación con la cul- 
tura de memoria del catolicismo estadounidense. Vid., por ejemplo, “Ihe Infant of 
Prague's Nightie: The Devotional Origins of Contemporary Catholic Memory”. 


47 Vid. López Menéndez, “The Holy Jester”, op. cit., p. 120. 


48 El proceso comenzó en el nivel diocesano en 1932. Los primeros documentos 
de la Congregación de Ritos fueron aprobados en 1947, cuando se inició la fase vati- 
cana. En 1952 el papa Pio XII dio su anuencia para presentar una solicitud de beati- 
ficación. Juan Pablo II lo declaró beato en 1988. 


49 <http://martirdecristorey.jimdo.com/testimonios/>. Consultada el 25 de abril 


de 2014. 


50 Paulo Molinari S. J. no era nada más un burócrata vaticano. El Procurador Ge- 
neral de las Causas de la Compañía de Jesús fue perito de la Comisión Teológica del 
Concilio Vaticano II y una autoridad en lo que se refiere a la interpretación moderna 
de la santidad en el rito católico romano. Su texto Saints. Their Place in the Church es 
referencia obligada en el tema. 


51 En 2011 se hablaba de las curaciones inexplicables de dos religiosas, una vicen- 
tina que padecía cáncer de mama, y de otra misionera con leucemia aguda. (“El Pa- 
dre Miguel Agustín Pro a un paso de ser santo”, Excélsior, versión en línea 
http://www.excelsior.com.mx/2011/11/23/nacional/787143). 

52 Aspe Armella, La formación social, op. cit. 

53 Ambas consideraciones son lugar común entre los intelectuales católicos de la 
época, y hacen eco de los planteamientos de muchos militantes. Personalidades como 
Miguel Palomar y Vizcarra, Heriberto Navarrete, Aurelio Acevedo y Antonio Rius 
Facius son algunos ejemplos; aunque también investigadores contemporáneos de la 
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3. La construcción de la santidad mexicana en el siglo 
XXI 


Amilcar Carpio Pérez 


El siglo xx fue testigo de conflictos entre la Iglesia católica y 
los gobiernos civiles en diversas partes del orbe. Para entender 
por qué la Iglesia encaró estos conflictos, debemos considerar 
dos factores fundamentales: 1) desde el siglo xIx la Iglesia se en- 
frentó a la construcción de Estados-Nación que promovieron la 
separación de espacios con la Iglesia y restringieron la participa- 
ción pública de ésta, además de crear y reformar nuevas institu- 
ciones y promulgar leyes de corte laico; 2) a lo largo del siglo xx 
la secularización de la sociedad y el pluralismo religioso en el 
ámbito mundial fueron en aumento; aunque se aseguró que es- 
tos procesos vendrían aparejados con la muerte de la religión, 
esta profecía académica no se cumplió. Lo que se constató, en 
cambio, fue que la secularización y la diversidad religiosa modi- 
ficaron las formas de vivir lo sagrado, reconfigurando el mapa 
religioso en el mundo. Además, la Iglesia católica perdió su pa- 
pel como eje rector de las prácticas religiosas, lo que la condujo 
a una desregularización institucional. 


Estos dos ejes nos ayudan a entender por qué desde el siglo 
XIX la Iglesia enfrentó una situación adversa que la orientó a to- 
mar decisiones diferentes en cada país. La negociación de esta 
institución milenaria con algunos estados la llevó a establecer 
acuerdos o concordatos, pero, en otros, se encontró con postu- 
ras más rígidas, que propiciaron enfrentamientos con gobiernos 
de ideologías diversas: socialistas, liberales, comunistas, republi- 
canos, etc. En algunos de estos conflictos la violencia se radica- 
lizó y provocó muertes en ambos bandos. Para el catolicismo, 
sus muertos fueron equiparados a los primeros mártires del cris- 
tianismo, situación que propició un nuevo siglo de mártires, 
imagen que se volvió central en los discursos católicos de las re- 
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giones en conflicto.' En las siguientes líneas trataré de exponer 
que en la construcción de la santidad mexicana del siglo XXI in- 
fluyó ese discurso del martirio que caracterizó a la época del 
conflicto religioso de 1926-1929, lenguaje que se reflejó en di- 
versos documentos de corte hagiográfico. Por ello, hay que des- 
tacar que las hagiografías anticiparon la imagen de santidad que 
la Iglesia proyectó al mundo en el proceso de canonización, y 
que se hace evidente especialmente en los testimonios que se re- 
cogieron durante dicho proceso. En los documentos transcritos 
en la Positio Super Martyrio? se refuerza la imagen ya establecida 
en las hagiografías, información que ejemplificaré a partir del 
análisis de los testimonios sobre la vida y milagros del sacerdote 
Cristóbal Magallanes Jara, quien ejerció su ministerio en el mu- 
nicipio de Totatiche, Jalisco y que murió fusilado en 1927. 


Considero indispensable también aclarar que por “documen- 
to hagiográfico” entiendo a todo texto que habla de la vida, 
obra, prodigios, milagros, o sobre las reliquias de un santo; es 
decir, toda narración que contribuya a la construcción de la 
memoria colectiva? católica y permita anclar la imagen de un 
santo en un grupo.* De esta forma, los documentos de corte ha- 
giográfico no son documentos generados sólo por la Iglesia; son 
un lenguaje simbólico que puede ser construido y usado por el 
pueblo católico en un momento determinado. Durante el con- 
flicto cristero, los laicos contribuyeron a crear y difundir docu- 
mentos de corte hagiográfico en forma de martirologios, artícu- 
los de prensa, folletos, fotografías, etc. En este sentido, conside- 
ro la participación tanto del clero como del pueblo católico en 
la creación y circulación de hagiografías que contribuyeron a 
generar narrativas con temas específicos como el martirio. 

Con estas líneas busco entender parte de la problemática de 
la santidad, considerándola como una construcción y represen- 
tación, donde la Iglesia católica juega un papel importante co- 
mo institución. La santidad representa la postura de la Iglesia, 
ya que por medio de los santos la institución proyecta al mun- 
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do un modelo: la imagen de buen cristiano. Por ello, a lo largo 
de la historia los modelos de santidad han variado de acuerdo 
con la imagen que a la Iglesia le interesa difundir, dependiendo 
del contexto histórico que enfrenta. La representación de santi- 
dad es una de las piezas clave dentro de las hagiografías y los 
documentos que integran los procesos de canonización, debido 
a que constituyen la postura de la Iglesia en distintos periodos.? 


Este artículo está integrado por tres apartados: en el primero 
abordaré con brevedad la historia del proceso de canonización 
de Cristóbal Magallanes y compañeros mártires; en el segundo 
trataré el contexto y el discurso hagiográfico sobre el martirio 
en las primeras décadas del siglo xx; en el tercero abordaré có- 
mo se construye la imagen de santidad en los procesos de cano- 
nización, en específico en los testimonios que siguen una ima- 
gen antes establecida por las hagiografías. 

3.1 Breve historia de la causa de canonización de san Cristóbal 

Magallanes y compañeros mártires 

El sacerdote jalisciense Cristóbal Magallanes encabezó la lista 
de veinticinco mexicanos que en el año 2000 fueron canoniza- 
dos. En los primeros años del siglo xx estaba presente entre el 
catolicismo la imagen del martirio, debido a los conflictos que 
la Iglesia enfrentaba en varias regiones del mundo. Desde antes 
del inicio de la lucha cristera en México (1926-1929), entre los 
fieles católicos se difundió el ideal de martirio, factible de alcan- 
zar al morir y luchar por Cristo Rey y su Iglesia. 


Por ello, la muerte de algunos sacerdotes católicos durante 
este conflicto significó la aparición de nuevos mártires, en un 
contexto de lucha considerada por la Iglesia como antirreligio- 
sa. Cabe mencionar que de estos veinticinco sacerdotes, no to- 
dos murieron durante la guerra cristera, como se manejó en al- 
gunos medios, ya que algunos sucumbieron durante un periodo 
de conflictos más amplio, de 1915 a 1937. De estos mártires, 
siete son originarios de Guadalajara y quince egresaron del se- 
minario mayor de la Ciudad de México; antes de la canoniza- 
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ción de estos sacerdotes no existían más de diez santos en Amé- 
rica Latina, y sus canonizaciones fueron las más numerosas en 
la historia de la Iglesia latinoamericana. Además, marcó el ini- 
cio de varias beatificaciones y canonizaciones de mexicanos: 
hasta el año 2000, México tenía cerca de cuatrocientas causas 
más en proceso de canonización.* Un punto importante a des- 
tacar es que estos mártires no empuñaron las armas o incitaron 
a la lucha armada; por ello la Iglesia manifestó que estos sacer- 
dotes deben ser considerados como pacifistas, porque en nin- 
gún momento alentaron la oposición armada en contra del go- 
bierno, aunque en varios casos sus acciones manifestaron deso- 
bediencia a las leyes civiles: 


veintidós fueron sacerdotes que imitando al buen pastor, quien dio la vida por 
sus ovejas, no quisieron abandonar sus comunidades cristianas, y desafiando el 
peligro, desempeñaron con fidelidad el oficio que tenían encomendado por sus 
superiores. Fieles a su vocación sacerdotal, buscaron el bien de las almas anun- 
ciando la Palabra de Dios, administrando los Sacramentos y ejercitando la cari- 
dad, se abstuvieron de toda acción política y no intervinieron en la lucha armada 
que en contra del Gobierno promovió el grupo llamado Cristero. Muchos de es- 
tos sacerdotes dijeron en repetidas ocasiones que estaban preparados para el mar- 
tirio [...] Sufrieron pacientemente las amenazas, los desprecios, los tormentos 
corporales y los sufrimientos del alma; igualmente, no aceptaron la iglesia cismá- 
tica apoyada por círculos oficiales. Perdonaron a sus perseguidores, y armados con 
grande fe, audazmente sufrieron la muerte por Cristo y por la Iglesia en el mo- 
mento de su sacrificio.” 


Un caso contrario a esta causa lo representa el grupo de már- 
tires mexicanos encabezados por Anacleto González Flores y 
ocho compañeros, que fueron beatificados en 2004. La beatifi- 
cación de estos católicos se dio en el centro de la controversia 
debido a que se insinuó en algunos medios —sobre todo perio- 
dísticos— que se involucraron de modo directo para alentar y 
participar en el conflicto armado, por lo que en algunos casos 
fueron llamados “santos belicosos”.* 


Uno de los primeros pasos a indagar en una causa en su fase 
diocesana es la identificación del actor y, además cuando se tra- 
ta de una causa grupal, conocer los motivos para tomar esta de- 
cisión. En este caso, participaron sacerdotes pertenecientes a 
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diócesis de varios estados de la República, aunque su muerte no 
se dio en el mismo año o episodio; no obstante, se conformó 
una sola causa. En la Positio Super Martyrio se señala que: 


a) Los 25 fueron víctimas de la misma persecución reli- 
giosa mexicana, que se extendió a toda la República, per- 
secución que se fraguó en el siglo pasado (s. XIX), comenzó 
a manifestarse a partir de la caída del Presidente Porfirio 
Díaz el año 1910, tuvo su periodo crítico en los años 1926 
a 1929, y después se ha prolongado por largo tiempo en 
algunos Estados de la República Mexicana. 


b) Es un solo grupo también, porque el actor es el mis- 
mo: en efecto, toda la Conferencia Episcopal Mexicana 
(CEm) hizo suya la causa, formó una comisión especial cu- 
yo presidente funge como (actor-delegado) ad tempus. 

c) De esta forma todo el territorio de la República Me- 
xicana cae dentro de la competencia jurídica para todos 
los casos.” 


De lo anterior se desprende que en esta causa, el papel de la 
Conferencia Episcopal Mexicana!” fue fundamental, por iniciar 
el proceso diocesano de la causa y por crear una comisión espe- 
cial que contrajo las responsabilidades del actor-delegado, como 
señala la Sanctorum mater.'* Además, la CEM transmite por me- 
dio de la causa su interpretación histórica sobre los roces entre 
la Iglesia y el Estado, existentes desde el siglo x1x, considerando 
la persecución religiosa que inició junto con la Revolución Me- 
xicana y tuvo su punto crítico durante el conflicto de 1926- 
1929; por ello, para la Iglesia la muerte de estos sacerdotes se 
dio dentro de un proceso de persecución que se prolongó varios 
años pues, aunque sus muertes ocurrieron en diferentes fechas, 
fueron causadas por un mismo problema: la persecución reli- 
giosa.Un primer momento de esta causa se dio a tan sólo unos 
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años del fin del conflicto conocido como la Cristiada. Hacia 
1934, monseñor Francisco Orozco y Jiménez —quien durante 
la guerra cristera fue arzobispo de Guadalajara— buscó dar ini- 
cio al proceso de canonización al postular a veinte sacerdotes 
que murieron durante la persecución religiosa, de los cuales 
quince llegaron hasta el final de la causa. El 18 de febrero de 
1936 falleció monseñor Orozco y Jiménez. Este hecho, además 
de la falta de experiencia en los procesos de canonización en 
México, retardaron el inicio formal de la causa; para 1937 había 
sido suspendida y se retomó alrededor de veinte años después.'? 


En un inicio la causa conocida hoy como “Cristophori Ma- 
gallanes et xxIv sociorum...” estuvo dividida en varios procesos 
y no fue hasta 1988 cuando se integró en uno solo. Como se ha 
mencionado, los veinticinco sacerdotes que conforman ésta 
murieron en años y diócesis diferentes, aunque todos en un 
contexto considerado por la Iglesia como persecución religiosa. 


Es importante resaltar que uno de los primeros pasos para 
que se iniciara la causa de estos sacerdotes fue comprobar si go- 
zaban de fama de martirio: “La fama de martirio de estos Sier- 
vos de Dios tuvo inicio desde el momento de su muerte, nunca 
ha disminuido, al contrario, constantemente crece; debido a es- 
to se instruyeron procesos de canonización de varios de ellos”. 
La fama de martirio fue el punto de partida para iniciar el pro- 
ceso de estos sacerdotes mexicanos y, como se puede constatar 
en hagiografías y diversos documentos, algunos católicos muer- 
tos durante este periodo eran considerados mártires, aunque al 
final sus causas no fueron promovidas o no concluyeron a su fa- 
vor.!* La fama de martirio originó una serie de documentos y 
escritos previos a la beatificación de estos santos, que fortalecie- 
ron esta imagen y que en la documentación de la Positio Super 
Martyrio se reafirma. Esto es notorio en la recolección de los 
testimonios. 


El mártir de esta causa al que comenzó a instruírsele proceso 
fue al sacerdote David Galván en el año de 1933, debido a que 
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fue el primero de este grupo en morir (enero de 1915). A los 
demás integrantes de esta causa se les siguió proceso varios años 
después, debido a que fallecieron entre los años 1926 y 1929, 
durante la guerra cristera. Diez causas se iniciaron con autori- 
dad ordinaria en la arquidiócesis de Guadalajara, con la instruc- 
ción de las indagaciones sobre la “vida, martirio y fama de mar- 
tirio” de los “doce siervos de Dios” pertenecientes a esta cir- 
cunscripción. Asimismo, la arquidiócesis inició la revisión sobre 
los escritos de éstos y la fama de “no culto”. Estos procesos se 
enviaron a Roma para su revisión y fueron integrados en un so- 
lo grupo en 1988 junto a las causas pertenecientes a otras dió- 
cesis.' 

3.2 El discurso social sobre el martirio durante la guerra cristera 

Con el acercamiento a los documentos hagiográficos no bus- 
co una reconstrucción exhaustiva; trato de ejemplificar una par- 
te del discurso social de la época, sobre todo el del catolicismo en 
el periodo del conflicto religioso, a partir sólo de algunos ejem- 
plos. Para el historiador canadiense Marc Angenot, el discurso 
social es: “todo lo que se dice y se escribe en un estado de socie- 
dad, todo lo que se imprime, todo lo que se habla públicamen- 
te o se representa hoy en los medios electrónicos. Todo lo que 
se narra y argumenta [...Son...] los sistemas genéricos, los re- 
pertorios tópicos, las reglas de encadenamiento de enunciados 
que, en una sociedad dada, organizan lo decible —lo narrable y 
opinable—”. !5 

Continuando con las ideas de Angenot, considero la existen- 
cia de un discurso social católico particular durante los años de 
persecución religiosa en México, que exaltó la idea del martirio 
como el modelo ideal de buen cristiano y que se reflejó en va- 
rios textos hagiográficos y después orientó la imagen de santi- 
dad proyectada en los procesos de canonización de los hoy san- 
tos de la persecución religiosa. 

Asimismo, Angenot señala la existencia de regularidades en 
lo que se dice, se escribe, se fija en imágenes y artefactos en una 
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sociedad; es decir, hay que considerar el discurso generado por 
una sociedad, en donde se incluyen, según este autor, “todos los 
dispositivos y géneros semióticos —la pintura, la iconografía, la 
fotografía, el cine y los medios masivos— susceptibles de fun- 
cionar como un vector de ideas, representaciones e ideolo- 
gías”.!% Así, a través de este discurso social se puede interiorizar 
en las colectividades y en cada época, pero reconociendo que só- 
lo existe un conjunto de discursos limitados que cambian y evo- 
lucionan. Lo que se escribe y difunde en una sociedad son dis- 
positivos dotados de un poder social con la influencia suficiente 
para imponerse a la colectividad.'” Para Angenot, un discurso 
siempre acompaña a un acontecimiento pasado, ya sea econó- 
mico, político, social o cultural: 


no hay movimientos sociales, ni práctica social, ni institución sin un discurso 
de acompañamiento que les confiera sentido, que los legitime y disimule parcial- 
mente, en caso de que sea necesario, su función efectiva. Las ideas que predomi- 
nan en un momento dado son, a la vez, el producto de una larga historia y [...] 
deben estar inscriptas en “contextos” sucesivos, en medios e instituciones que las 
adoptan, las adaptan y hacen algo con ellas.!* 


Durante la guerra cristera se vivieron excesos provocados por 
algunos partidarios de ambos bandos involucrados. Para la tra- 
dición católica, los que mueren en defensa de su fe son conside- 
rados mártires en la mayoría de los casos. El Estado, por su par- 
te, reconoce los sacrificios hechos por la nación al situar a sus 
muertos en el panteón de la patria como héroes. 


El martirio fue una de las imágenes más recurrentes durante 
estos años y se difundió por medio de documentos de corte ha- 
giográfico. Considero que en un contexto de roces entre la Igle- 
sia y la autoridad civil, el catolicismo recupera la situación de 
persecución vivida en el alba del cristianismo, periodo recorda- 
do por la aparición de los primeros mártires de la Iglesia. En 
México, durante la guerra cristera se dio un contexto favorece- 
dor para que la Iglesia reconociera el sacrificio de sus defenso- 
res. 
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El catolicismo en general exaltó el discurso del martirio que 
en un inicio fue una adaptación de los testimonios existentes 
sobre los mártires de los primeros siglos. Con posterioridad este 
discurso se adecuó a la realidad mexicana y, al transcurso de los 
años, sirvió a algunos sectores del catolicismo como ejemplo 
que quedó marcado en la memoria colectiva; la Iglesia, repre- 
sentada por el Episcopado, proyectó el martirio en la imagen de 
santidad mexicana del siglo xx1 y ha continuado manteniendo 
este discurso hasta el día de hoy. 


En las historias que narran la vida de los primeros cristianos 
es común encontrar las palabras “lapidado”, “decapitado”, “cru- 
cificado”, “calcinado”, etc., vinculadas al motivo de su muerte. 
Esta situación produjo entre los cristianos la exaltación del mar- 
tirio, al imitar la forma en que murió Jesús como testimonio de 
fe. Este lenguaje lo encontramos en el discurso católico domi- 
nante durante el conflicto religioso en el México de las primeras 
décadas del siglo xx.'? 


Por razones de espacio daré únicamente algunos ejemplos so- 
bre esto. Empezaré con el siguiente texto, fragmento de una 
oración que circuló en forma de folleto durante la guerra criste- 
ra: 


¡Oh Cristo Rey! Recorre con tus ojos purísimos el florido suelo de la simpática 
Nación Mexicana [...]; cuenta el número de los invictos defensores de tu fe, que 
cayeron gritando: “vIVA CRISTO REY” [...]; aspira las celestiales fragancias de esa 
sangre derramada, de esos cuerpos destrozados [...], y por las virtudes, sacrificios 
y súplicas de tus amados Mártires, salva a México [...], da el triunfo más comple- 
to a los defensores de la Religión: establece para siempre tu sublime Reinado en 
medio de este Pueblo héroe.? 


En las líneas anteriores la idea del martirio está presente en 
cada frase. Este tipo de documentos son abundantes durante es- 
te periodo. 

Para mediados de 1927, varios sacerdotes de Jalisco habían 
muerto a manos del ejército federal. Estos hechos fueron difun- 
didos con rapidez entre el pueblo católico; por ejemplo, un vo- 
lante de la época resumió así estos hechos: 
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a). El 18 de enero de este año fue arrestado en Tamazulita, arrastrado y después 
colgado y baleado al llegar a Tecolotlán el P. José Jenaro Sánchez; b). El 21 de 
abril a las 8.30 a.m, fue pasado por las armas en Yahualica, el Sr. Cura de Nochis- 
tlán, D. Ramón Adame; c). En mayo, no sabemos qué día, fue martirizado de 
distintas maneras y al fin apuñalado en Tototlán el P. Sabas Reyes; d). El 25 de 
mayo fueron fusilados en Colotlán, los Sres. Curas de Totatiche D. Cristóbal Ma- 
gallanes y Pbro. Agustín Caloca; e). El 25 de junio fue fusilado en la Hda. de 
Quilla perteneciente a Tecolotlán, el Sr. Cura de esta población D. José Ma. Ro- 
bles; £). En la segunda quincena de junio fue asesinado el P. de Mazatlán, D. J. Is- 
abel Flores.?! 


En una nota publicada en un periódico difundido sobre todo 
en la región norte de Jalisco y sur de Zacatecas, se mencionó la 
situación vivida por los sacerdotes de esas regiones: 


Nuestros templos están como tumbas frías. El inmenso Vacío del sagrario nos 
presenta el aspecto del enlutado Hogar en el que fue arrancado por la muerte des- 
piadada, el cariñoso y amante Padre. Ya no hay Jesús: ya no hay alegres cantos ni 
flores ni aromas ni perfumado incienso. Parécenos ver su majestuosa figura negra 
y blanca que llega al sagrario [...] Más [...] todo es ilusión, no sabemos dónde es- 
tará. Perseguido como a grande criminal, el que sólo se ocupó de hacernos bien, 
estará: o muerto batiendo en sus manos la palma del martirio en el cielo, prisio- 
nero en las inmundas mazmorras, o prófugo en algún solitario y pobre rancho, o 
atravesando escarpadas serranías, o bajando lúgubres barrancas, o [...] no sabe- 


mos.?? 


Pero hubo imágenes más gráficas que difundieron este len- 
guaje.2 Por ejemplo se divulgaron retratos que exaltaban la 
muerte y el martirio de algunos cristeros y sacerdotes, como la 
siguiente fotografía sobre la muerte y martirio del párroco Julio 
Álvarez, de Michoacanejo, Jal. 
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Pair nird, tu 


resurra,que se saga Su Santísima VoLuntade 


Funeral del Pbro. Julio Álvarez, cura de Michoacanejo, Jal. ccLrx.1.109, Ar- 
chivo del Centro de Estudios de Historia de México Carso. 
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Otro ejemplo lo tenemos en la siguiente imagen, que mues- 
tra el cuerpo sin vida del cura Luis Bátiz cubierto de flores, 
muerto el 15 de agosto de 1927. 
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Funeral del P. Luis Bátiz. ccLix.1.103.0001, Archivo del Centro de Estudios 
de Historia de México Carso. 
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En la siguiente imagen se muestra a dos laicos que fueron re- 
conocidos como protomártires de Zamora: Joaquín Silva Ca- 
rrasco y Manuel Melgarejo, ambos muertos en 1927. 
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ES Melgarejo 


1 PROTOMARTIRI DI ZAMORA 
G. SILVA di anni 27 e E. MELGAREJO di anni 17 fatti fucilare 
da Calles senza processo il 12 Settembre 1926. 
Grazíe e miracoli si attribuiscono a Gioacchino Silva. 


Joaquín Silva Carrasco y Manuel Melgarejo (los protomártires de Zamora). 
ccLx.1.43, Archivo del Centro de Estudios de Historia de México Carso. 
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A continuación, en la imagen titulada “Mártires de León”, se 
destaca la muerte de cuatro laicos en el año 1927. 
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Mártires de León: Salvador Vargas, José Valencia, Ezequiel Gómez, Nicólas 
Navarro. ccLx.1.50, Archivo del Centro de Estudios de Historia de México 
Carso. 
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Las siguientes imágenes son de la Columna de la Indepen- 
dencia iluminada con una luz celestial, en las que se exalta el 
martirio: 
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La Columna de la Independencia iluminada por una luz. ccL1x.1.56, Archi- 
vo del Centro de Estudios de Historia de México Carso. 


yal 


Otra versión de la imagen de la Columna de la Independencia iluminada 
por una luz. ccLix.1.60, Archivo del Centro de Estudios de Historia de Mé- 
xico Carso. 
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También fueron recurrentes las llamadas “galerías de mártires 
mexicanos”, en donde se exponían la vida y sacrificios de los ca- 
tólicos muertos hacía poco: 
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GALERIA DE MARTIRES 


MEXICANOS. 


; e, : De 
e ri y En, nar” 
Ñ 2. Lara y AQUIN SUYA 4 
IMANUEL MELGAREJO , 
SEN IX 
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Galería de Mártires Mexicanos. Se indica el lugar donde fueron muertos: Manuel Bonilla (México, D. E); 
Miguel Pro $. J. (México, D. F.); Lic. Anacleto González (Guadalajara, Jal.); Manuel Melgarejo (Michoacán); 
obrero Antonio Tirado (México, D. E); y Joaquín Silva (Zamora, Mich.). coxcvi1.30.6, Archivo del Centro 

de Estudios de Historia de México Carso. 
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Galería de mártires mexicanos: José Valencia, Nicolás Navarro, Ezequiel Gó- 
mez, Salvador Vargas. ccLx.1.54, Archivo del Centro de Estudios de Histo- 
ria de México Carso. 
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Estas imágenes son sólo un ejemplo del lenguaje simbólico 
que circuló entre los católicos mexicanos, resaltó el martirio du- 
rante esos años y dan fe del discurso social de los católicos du- 
rante el periodo de conflicto entre la Iglesia y el Estado. 


3.3 Hagiografías y testimonios en torno a los santos Cristóbal 
Magallanes Jara y Agustín Caloca 


Después de exponer, con algunos ejemplos, parte del discur- 
so social de los católicos, explicaré con brevedad las característi- 
cas de las hagiografías sobre los sacerdotes muertos en esos 
años. 


Cristóbal Magallanes fue uno de los pocos sacerdotes que de- 
cidieron quedarse en la región norte de Jalisco a ejercer su mi- 
nisterio; a pesar de que la Iglesia había ordenado suspender el 
culto, no prohibió del todo que los sacerdotes continuaran con 
sus actividades. Al optar por permanecer en su parroquia du- 
rante el conflicto cristero para seguir administrando los sacra- 
mentos, Magallanes se opuso a lo dispuesto por el gobierno. Se 
puede decir que, en los hechos, el sacerdote no era partidario de 
la lucha armada de los cristeros. No se han encontrado testimo- 
nios o documentos que contradigan esta afirmación. 


Pero podemos sostener que difundió su apoyo abierto a la 
Iglesia por medio de un periódico parroquial llamado El Rosa- 
rio, en donde publicó su opinión sobre este conflicto. El 4 de 
abril de 1926, en el número 80 de ese medio, Magallanes opi- 
naba: 


Ha continuado en toda la República la persecución religiosa, con un furor ver- 
daderamente diabólico, clausurando escuelas y conventos, cerrando templos, des- 
terrando sacerdotes extranjeros y encarcelando a los nacionales. Casi en todos los 
Estados de la República, los Congresos locales están “dizque” reglamentando el 
art. 130 de la Constitución Federal, para determinar el número de sacerdotes que 
han de ejercer en cada localidad. En algunos de los Estados los reducen a la mitad 
de los existentes, y en otros a menos. Según el artículo mencionado, el número de 
sacerdotes debe determinarse según las necesidades de cada lugar. ¿Quiénes son 
los jueces que juzgan esa necesidad? Son los más encarnizados enemigos de la 
Iglesia que bien quisieran que no quedara en ella ni el recuerdo: y por tanto han 
de procurar, que en un plazo no lejano no quede ni uno, y por eso, la persecución 
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se desató primeramente contra los seminarios [...] Los católicos a semejanza de 

los primeros cristianos, debemos pedir por nuestros perseguidores, observar cos- 

tumbres netamente cristianas y ser los más obedientes a las autoridades en todo lo 

que no se oponga a la ley de Dios y de su Iglesia. Hay que obedecer primero a 

Dios que a los hombres.* 

En la cita anterior es evidente la ambigúedad de la postura de 
Magallanes, que si bien es pacífica, no deja de criticar las accio- 
nes del gobierno y la labor de los jueces, y aunque invita a ser 
obedientes a las autoridades, remata su texto recalcando que 
primero se debe obedecer a Dios. Si bien —como lo afirmé pá- 
rrafos atrás— estuvo alejado de la postura armada, su participa- 
ción está politizado, al tratar de incidir en la postura de los ca- 
tólicos de su región. 


Lo anterior también se evidencia en otro número de El Rosa- 
rio, con las normas de la Unión Popular para el Boicoteo, las cuales 
se habían publicado en Gladium, en donde se pide no asistir a di- 
versiones públicas y consumir lo mínimo necesario, no presentarse 
en espacios públicos ni usar transporte público y se recomienda ha- 
cer oración en casa. Por ejemplo, en el artículo 1 se indica: “Desde 
el día 31 de julio de este año todos los católicos deberán abstenerse 
de paseos, de diversiones, de cines, de teatros, de bailes, y de toda 
clase de diversiones públicas y privadas. (Maldito el católico que al 
ver que se ausenta Dios de nuestra Patria se atreva a reír y a diver- 
tirse)”.25 

Estas palabras, expresadas en un municipio donde la Iglesia y 
la figura del sacerdote eran centrales en la vida cotidiana, sin 
duda influyeron y orientaron la toma de decisiones de los cató- 
licos de la región. A los ojos de la Iglesia, la conducta de Maga- 
llanes fue de un cura pacifista, un mediador entre cristeros y el 
gobierno; pero en realidad su postura no fue del todo neutral y 
se involucró en el conflicto, no con el rifle en la mano, pero sí 
con sus palabras y discursos al defender y apoyar a uno de los 
bandos, lo que a la postre le costaría la vida. 


Como segundo punto hay que resaltar cómo se dieron y na- 
rraron los hechos relacionados con su muerte o martirio. A me- 
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diados de 1927, varios sacerdotes de Jalisco habían sido vícti- 
mas del ejército federal, y estos fallecimientos fueron difundi- 
dos muy pronto entre el pueblo católico. En ese año, en el mu- 
nicipio de Totatiche, Jalisco, el párroco de esa localidad, Cristó- 
bal Magallanes, fue detenido por las tropas. El 21 de mayo, 
cuando Magallanes intentaba llegar a dicho lugar, un grupo de 
soldados iniciaron una balacera, y aunque el cura intentó ocul- 
tarse, fue aprehendido. Dos días después la tropa federal se diri- 
gió hacia el vecino municipio de Colotlán para llevar al prisio- 
nero. El 25 lo trasladaron a la casa municipal; ahí se le indicó 
que se colocara junto a un resto de pared de adobe, donde, tras 
los disparos de los rifles, cayó muerto; después del fusilamiento 
se le dio el tiro de gracia. El cadáver fue llevado hasta el zaguán 
para exponerlo a la vista del pueblo como escarmiento. Más tar- 
de sus restos se enterraron en el panteón de Colotlán. Estos fue- 
ron los hechos. En los siguientes meses empezaron a circular en 
la región norte de Jalisco y en otros estados, diferentes docu- 
mentos hagiográficos en los que se hacía referencia al martirio 
de este sacerdote. 


Podemos hacer, a partir de las hagiografías, una tipología ge- 
neral del modelo hagiográfico de los sacerdotes muertos en esa 
época y canonizados en el año 2000. Los siguientes puntos re- 
sumen los temas principales contenidos en estos textos. Estos 
sacerdotes 


e Tuvieron una niñez sencilla, donde se destaca su obe- 
diencia y piedad; 

e desde pequeños mostraron su deseo de servir a Dios; 

* experimentaron la manifestación de una señal divina du- 
rante su infancia (aunque no en todos sucede esta experien- 
cia); 

e al entrar al seminario destacaron por su buen comporta- 
miento, entusiasmo, ánimo, buenas calificaciones, humildad 
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y una vocación que los hace sobresalir de sus demás compa- 
ñeros; 

* tuvieron gran cercanía con los creyentes, sobre todo con 
los más necesitados, además de su devoción y sacrificio; 


* durante el conflicto religioso destacó su pacifismo, es de- 
cir, no estaban de acuerdo con el levantamiento armado e in- 
cluso lo desalentaron; 


* fueron mártires, y por lo general antes de morir perdona- 
ron a los ejecutores de su muerte; y 


* en algunos casos destacan tanto la devoción hacia sus res- 
tos después de muertos, es decir, a sus reliquias, así como el 
inicio de su fama de santidad entre el pueblo creyente casi 
desde el momento de su fallecimiento. 


A continuación expondré cómo se reflejan los puntos ante- 
riores en los documentos que aparecen en el proceso de canoni- 
zación de los hoy santos. Como mencioné, el sacerdote jalis- 
ciense Cristóbal Magallanes encabezó el proceso de veinticinco 
mexicanos. 


En un principio la causa conocida hoy como Positio Super 
Martyrio Cristophori Magallanes et XXIV sociorum..., estuvo divi- 
dida en varios procesos, y hasta 1988 no se integró en uno solo. 
Uno de los elementos primordiales para que se iniciara la causa 
de estos sacerdotes fue comprobar si gozaban de fama de marti- 
rio, por lo que en el documento del proceso de canonización se 
menciona al respecto: “La fama de martirio de estos Siervos de 
Dios tuvo inicio desde el momento de su muerte, nunca ha dis- 
minuido, al contrario, constantemente crece; debido a esto se 
instruyeron procesos de canonización de varios de ellos”.2 La 
“fama de martirio” fue el punto de partida para iniciar su proce- 
so y, como se puede constatar en hagiografías y diversos docu- 
mentos, varios católicos muertos durante ese periodo eran con- 
siderados mártires, aunque al final sus causas no fueron promo- 
vidas o no concluyeron todo el proceso. 
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La fama de martirio originó una serie de documentos y escri- 
tos previos a la beatificación y canonización de estos santos, y 
fortaleció su imagen, por lo que en los textos de la Positio Super 
Martyrio se reafirmó y se hizo evidente en el momento de la re- 
colección de los testimonios, como describo a continuación. 


3.4 La imagen de santidad en los procesos de canonización: tes- 
timonios 


En los procesos de canonización, una de las partes más im- 
portantes es la recolección de testimonios. Pero antes de iniciar 
ésta, los encargados de reunir las evidencias entregan a los de- 
ponentes una biografía del siervo de Dios, documento que, sin 
duda, orienta la imagen que la Iglesia quiere proyectar sobre los 
nuevos santos. Este texto es elaborado con las hagiografías que 
desde hace años circulan y forman parte del discurso social ca- 
tólico. 

Por ejemplo, en el caso de Cristóbal Magallanes, los testigos 
que participaron fueron veintidós en total: dos canónigos, seis 
párrocos, cinco presbíteros y nueve laicos (seis hombres y tres 
mujeres); se destaca de estos testigos la participación de un so- 
brino de Magallanes. Respecto al mismo martirio hay dos testi- 
gos de vista y cinco de oído. 

En los procesos de canonización recientes son de fundamen- 
tal importancia los testimonios y, sobre todo, los “testigos de 
vista”. Respecto a los casos que nos ocupan, resaltan las dificul- 
tades para obtener la información debido a que, por el contexto 
conflictivo, no fue fácil contar con la presencia de testigos al 
momento de sus muertes. 


En cuanto a los testimonios integrados en el proceso de Cris- 
tóbal Magallanes, según consta, el primer testigo fue examinado 
en 1954. Se trató del señor Margarito Ortega Valdez, nacido en 
Totatiche, Jalisco en 1896; en el momento del interrogatorio 
contaba con 58 años de edad y habían pasado veintisiete años 
desde el fallecimiento del siervo. Manifestó ser sacerdote y sa- 
cristán mayor de la catedral de Guadalajara. 
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En el documento se especifica la calificación otorgada al tes- 
tigo: “Inducido; de vista acerca de la vida del Siervo de Dios y 
de oído acerca de su martirio”, y además se agregan observacio- 
nes donde se lee lo siguiente: “Conoció al Siervo de Dios Cris- 
tóbal Magallanes desde que el testigo era un niño, le daba con- 
sejos y orientación”.” 

El testimonio inicia con la declaración en primera persona: 
“[Me llamo] Margarito Ortega, hijo legítimo de Manuel Ortega 
y Micaela Valdez, [...] con domicilio actual en Guadalajara”.% 
El testimonio continúa con la información respecto a la vida de 
Cristóbal Magallanes y, según se lee, ésta se ordenó de la si- 
guiente manera: “Sobre el ámbito de conocimiento, vida intacha- 
ble del Siervo de Dios, virtudes pastorales: piedad, caridad, fe, celo, 
obras de misericordia del Siervo de Dios, el Siervo de Dios buscaba 
la paz, fama de martirio, causa de su muerte y la aprehensión del 
siervo” 2 

No existe una pregunta previa que anteceda a lo expuesto, 
sólo el tema general del que se hablará. El testimonio del señor 
Margarito Ortega está ordenado de la siguiente forma y en sus 
puntos más sobresalientes narra hechos acerca de él: 


Ambito de conocimiento: 


Al Señor Cura Magallanes lo conocí desde mi infancia, tenía pocos años de or- 
denado. Tuve amistad con él cuando fui joven y lo traté mucho. De él recibía co- 
mo todos los jóvenes consejos para la orientación de mi vida y en los casos difíci- 
les siempre acudía a él en demanda de sus consejos. 


Vida intachable del Siervo de Dios: 


Del Señor Cura Magallanes he de decir que tuvo una vida intachable, que ni 
sus enemigos podían censurarle nada. Por enemigos se entiende aquí un grupito 
de tres o cuatro liberales que había en el pueblo, entiéndase por liberales a sujetos 
irreligiosos [...] era admirado y estimado y con mucha frecuencia consultado por 
los sacerdotes de toda aquella región [...] según lo demostró en muchas ocasio- 
nes, era desinteresado de los bienes materiales, pues, siendo yo comerciante antes 
de entrar [...] en el seminario tuve negocios con él. Una vez me recomendó que 
vendiera dos bueyes que eran de su propiedad fijando el precio que podían valer. 
Yo cumplí su comisión al vender otros animales de mi propiedad, sacando un 
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precio mejor para los [...] de él. Cuándo le entregué el dinero se rehusó a recibir 
el excedente del precio que había dado. 


Virtudes pastorales: piedad, caridad, fe, celo, obras de misericordia del Siervo de 
Dios: 

Su piedad: Celebraba la Sta. Misa con mucha devoción y alguna vez lo ví de- 
rramar lágrimas a la hora del Pater Noster. Su caridad hacia Dios queda manifiesta 
en el espíritu de su piedad. Para con los pobres tenía siempre gran solicitud. Fun- 
dó un pequeño asilo para huérfanos y por los desvalidos se preocupó porque tu- 
vieran algún patrimonio, haciendo pequeños fraccionamientos en la orilla del 
pueblo y repartiéndolos entre los pobres trabajadores. En cuanto a su fe, son 
pruebas fehacientes [...] sus centros de catecismo no sólo para niños sino tam- 
bién para adultos, no sólo en el pueblo sino también en las rancherías. Predicaba 
cada ocho días por lo menos y los fieles con gusto oían su palabra y escribía un 
periodiquito: El Rosario, que él fundó, órgano de la cofradía del Rosario. Escribía 
sobre fe y moral. Entre sus obras de moralización entre los fieles, llama la aten- 
ción la guerra que hizo al vicio de la embriaguez dando magníficos resultados. Su 
vida se caracterizó por una delicadeza de conciencia que procuraba tener siempre 
tranquila sin tolerar ni siquiera vanalidades [sic] de lo que soy testigo. 


El Siervo de Dios buscaba la paz: 


Del Sr. Cura Magallanes era eminentemente pacifista; en una ocasión llegaron 
los revolucionarios al pueblo por el año de 1913, nunca habían tocado al Sr. Cu- 
ra, más en esta ocasión, los revolucionarios impusieron préstamos a todos los del 
pueblo, al Sr. Cura le impusieron la suma de 25.00, veinticinco pesos. La gente 
del pueblo, al saber esto, se indignó y se levantó en armas contra los forajidos. El 
Sr. Cura no les permitió seguir en ese levantamiento, lo que demuestra su carácter 
pacifista. 


El mismo testigo habla, con relación a ambos siervos de 
Dios, sobre su “fama de martirio”, donde el texto resalta su 
muerte debido al odio a la religión y por ser sacerdotes: 


En cuanto a su martirio todos los fieles de aquella región los consideran como 
mártires. Porque ellos no tomaron ninguna participación en el movimiento arma- 
do y la preponderancia e influencia que tenía el señor cura Magallanes hicieron 
que los enemigos de la Iglesia pusieran en él sus ojos en aquellos tiempos de per- 
secución religiosa, y tengo para mí que [...] murió en odio a la fe por ser [...] 
Sacerdote [...] 

Desde que... murió, la fama constante y común de su martirio vive en la con- 
ciencia de todos los fieles, aún de las clases más elevadas por su posición social 
[...] La muerte la sufrieron no por otro motivo, crimen o delito; no dieron con- 
sejo para la rebelión, ni dinero tampoco [...] 
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Sobre la causa de su muerte se agrega que fue por odio a la 
fe, y el testimonio continúa: 


En cuanto a la causa de su muerte, pues fue por odio a la fe incluido allí el 
sacerdocio. La persecución de entonces a la Iglesia tuvo ese móvil; el odio acen- 
drado contra la Iglesia que se desató entre los años 26 y 29.2 


Sobre la aprehensión del siervo de Dios, el testigo menciona 
lo siguiente: 


Sé que cuando lo llevaban preso de Totatiche a Colotlán, cayó una tempestad 
muy estragosa (fue aprehendido el mes de mayo de 1927, precisamente el día 21 
en vísperas de la fecha en que el señor cura iba a celebrar a la capilla de Santa Ri- 
ta). 


3.5 Conclusión 


La Iglesia católica y el catolicismo en general exaltaron el dis- 
curso del martirio —en el cual se integran las hagiografías— en 
un contexto de conflictos con el Estado. Por medio de este dis- 
curso se trató de dar sentido a su lucha. A lo largo de la historia 
del cristianismo, éste fue adoptado a partir de los testimonios 
que existen acerca de católicos que murieron en defensa de su 
fe, tal como los mártires de los primeros años del cristianismo; 
con posterioridad fue adaptado a la realidad mexicana de las 
primeras décadas del siglo xx, y al transcurrir de los años estos 
mártires sirvieron al catolicismo como ejemplo que quedó gra- 
bado en la memoria colectiva. La Iglesia proyectó la imagen de 
santidad mexicana del siglo xx1 al dar continuidad a este discur- 
so. 


Asimismo, el orden dado a los testimonios por parte de la 
Congregación para las Causas de los Santos conlleva una inten- 
cionalidad, y por lo general están ordenados de acuerdo con el 
discurso hagiográfico existente desde varios años atrás. Durante 
el conflicto cristero, la idea de “ganarse el cielo a través del mar- 
tirio” fue muy difundida entre los fieles católicos, y a la muerte 
de estos sacerdotes los primeros escritos sobre sus vidas dieron 
testimonio de este hecho. Por ello puedo afirmar que existió un 
prediseño del modelo de santidad que retomó al martirio como 
eje de su narración. Además, cabe recordar que antes de la reco- 
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lección de los testimonios, al deponente se le entrega una bio- 


grafía que sin duda orienta la idea que se tiene sobre el siervo de 
Dios. 


De esta forma, la hagiografía y el proceso de canonización es- 
tán ligados, y aunque la primera inicia la construcción de una 
imagen, la solidez y la compleja elaboración de los procesos de 
canonización la consolida y legitima. Así se da lugar, en el mun- 
do católico, a una imagen de santidad aprobada por la jerarquía 
eclesiástica. 


Por último, es importante resaltar que Cristóbal Magallanes 
encabezó un grupo de mártires de la persecución religiosa. 
Quien promovió dicha causa fue el Episcopado mexicano. Por 
ello, en este grupo se buscó resaltar la figura de “pacifistas”, en 
su mayoría sacerdotes. Es posible sostener que, con este grupo 
de mártires, la Iglesia mexicana trató de resaltar la participación 
de los sacerdotes como mediadores entre cristeros y el gobierno, 
aunque es pertinente aclarar que, por lo menos en el caso de 
Magallanes, su postura sí tomó partido, al politizar su participa- 
ción. Por ello concluyo que fue un sacerdote que no participó 
con las armas, pero no se dedicó solamente a la salvación espiri- 
tual de los feligreses. 


Notas 


1 Amílcar Carpio e Iliana Moreno, “El siglo de los mártires: beatos controvertidos 
y santos en el olvido”, pp. 11- 34. 


2 Congregación para las Causas de los Santos, Positio super martyrio. Beatificationis 
seu declarationis martyrii servorum dei Christophori Magallanes et xxiv sociorum, in 
odium fidei, uti fertur, interfectorum. La Positio es el texto donde se integran las inves- 
tigaciones, documentos procesales y testimonios que componen un proceso de cano- 
nización una vez que es aprobada por la Comisión para las Causas de los Santos. 


3 Por “memoria colectiva” entiendo un proceso social que hace referencia a acon- 
tecimientos pasados; asimismo coincido con la definición que considera a la memo- 
ria como presente: “La memoria en todo momento es presente. Y eso que se hace 
presente es significativo. Y eso significativo ha de comunicarse sobre todo con len- 
guaje. Y el lenguaje es el marco social y artefacto por excelencia. Y en tiempos de 
convulsiones, de olvidos y de crisis, las sociedades y los grupos, personas incluidas, 
voltean la mirada a la memoria no a la historia; atisban hacia aquello que es significa- 
tivo y vuelven a narrar lo acaecido, para darle sentido al presente, sentido que en las 
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crisis se pierde”. Juana Juárez Romero, Salvador Arciga Bernal y Jorge Mendoza Gar- 
cía, Memoria colectiva. Procesos psicosociales, p. 41. 


4 Norma Durán, Retórica de la santidad, p. 22. 


5 José Luis Sánchez Lora, El diseño de la santidad. La desfiguración de san Juan de 
la Cruz, p. 21. 


6 José Manuel Anceno Rivas, “Júbilo por la canonización del cura Magallanes y 
compañeros Mártires”, pp. 4-5. 


7 Comisión Diocesana de Causas de Canonización, “Los beatos fueron pastores 
auténticos y no mártires de la Cristiada”, p. 16. 


8 Felipe Cobián, “Santos violentos”. 
9 Congregación para las Causas, Positio Super Martyrio, op. cit., vol. 1, p. 276. 


10 La Conferencia Episcopal Mexicana se autodefine como una institución de ca- 
rácter permanente; “es el organismo colegial de los obispos mexicanos que, sin dismi- 
nuir la responsabilidad de cada obispo en el ámbito de su propia diócesis, favorece la 
promoción y la tutela de la fe y las costumbres, la traducción de los libros litúrgicos, 
la promoción y la formación de las vocaciones sacerdotales, la elaboración de mate- 
riales para la catequesis, la promoción y la tutela de las universidades católicas y de 
otras instituciones educativas, el compromiso ecuménico, las relaciones con las auto- 
ridades civiles, la defensa de la vida humana, de la paz, de los derechos humanos, la 
promoción de la justicia social y el uso de los medios de comunicación social para la 
evangelización”. Consultado el 2 de abril de 2013, en <http://www.cem.org.mx/pagi- 
na.php?pag_id=3>. 

11 Actor de la causa: esta persona promueve y solicita una causa de un “siervo de 
Dios” y asume la responsabilidad moral y económica de la causa en su fase diocesana; 
puede ser actor de la causa “el Obispo [...] ex oficio, las personas jurídicas, como 
diócesis o eparquías, estructuras jurisdiccionales [...,] parroquias, institutos de vida 
consagrada o sociedades de vida apostólica, o asociaciones de fieles clericales y/o lai- 
cales”. Un laico puede ser también actor de la causa, “es decir cualquiera que perte- 
nezca al pueblo de Dios, con tal de que tenga capacidad de garantizar la promoción 
de la causa en su fase diocesana o eparquial y en la romana”. Por lo general, este pa- 
pel es asumido por una persona jurídica, es decir, una diócesis o la familia religiosa a 
la que perteneció el siervo de Dios, etc. Esto se debe a que los tiempos de un causa 
pueden ser prolongados. Congregación para las Causas de los Santos, Sanctorum ma- 
ter. Instrucción sobre el procedimiento instructorio diocesano o eparquial en las causas de 
los santos, artículos 9-11. 


12 La Congregación para las Causas de los Santos examina el informe y dicta el 
Decreto en el que señala que nada impide iniciar la “Causa”, conocido como decreto 
Nihil obstat. Este decreto es la respuesta oficial de la Santa Sede a las autoridades dio- 
cesanas que han pedido iniciar el proceso canónico. 


13 Congregación para las Causas, Positio Super Martyrio, op. cit. , vol. 1, p. 276. 
Sobre la vida de algunos considerados mártires de la persecución religiosa que no al- 
canzaron los altares, véase Joaquín Cardoso, Los mártires mexicanos. 


14 Congregación para las Causas, Positio Super Martyrio, op. cit. , vol. 1, p. 277. 
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15 Marc Angenot, El discurso social, los límites históricos de lo pensable y lo decible, 
p. 22. 


16 Ibidem, p. 15. 
17 Idem. 
18 lbidem, p. 17. 


19 Osvaldo D. Santagada, “Reflexiones sobre el sentido del culto a los santos en la 
Iglesia Católica”, p. 450. El mártir es “la persona que sufre la muerte por causa de su 
fe. A menudo por negarse a renunciar a ella. El término [...] se aplicó [...] a aquellas 
personas cuyo testimonio a favor de su fe les había acarreado la muerte o algún tipo 
de persecución. A partir del siglo 11, los mártires recibieron honores especiales en las 
iglesias, y los aniversarios de su muerte empezaron a ser celebrados como la fiesta de 
su natalicio”. John Bowker (comp.), Diccionario abreviado Oxford de las religiones del 


mundo, p. 418. 


20 Archivo Histórico Museo Cristero Ing. Efrén Quesada Ibarra, Dr3- 4 83. Los 
asesinatos sobre sacerdotes. 


21 Idem. 


22 Peoresnada, núm. 11, octubre 4 de 1927, apud Alicia Olivera de Bonfil y Víc- 
tor Manuel Ruiz, Peoresnada. Periódico cristero, p. 89. La cita anteriorda muestra de 
la situación que vivían varios sacerdotes en el norte de Jalisco y sur de Zacatecas, que 
optaron por quedarse a ejercer su ministerio en sus templos durante el periodo criste- 
ro; asimismo muestra cómo resintieron los fieles católicos de estas regiones la captura 
de sacerdotes. 


23 Las imágenes presentadas en este artículo pertenecen al Archivo Digital Carso, 
Fondo Persecución religiosa. 

24 Cristóbal Magallanes, El Rosario, núm. 80, p. 4. El periódico se empezó a im- 
primir en septiembre de 1919, y aparecía el primer domingo de cada mes, con un ti- 
raje de 500 ejemplares; a partir de 1924 aumentó a 950 ejemplares. Esto es significa- 
tivo si tomamos en cuenta que en esos años la población total de la cabecera munici- 
pal era de 982. A partir de septiembre de 1926 El Rosario se publicó cada semana y 
su último número salió el 28 de noviembre del mismo año. 

25 El Rosario, núm. 85, p. 4. 

26 Congregación para las Causas, Positio Super Martyrio, op. cit., vol. 1, p. 276. 

27 Ibidem, vol. 1, p. 7. Llama la atención que a un costado del texto aparecen, 
con el signo de parágrafo, un número y una frase que indican la información sobre la 
que trata el texto; por ejemplo, la anterior información se muestra de la siguiente for- 
ma: $ 1 Los generales del testigo. 

28 Ibidem, p. 7. 

29 Ibidem, p. 8. 

30 Ibidem, vol. 1, pp. 7-9. 
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Luis María 
Martínez 
Rodríguez 


393 y 171* 


3 idiomas: 
inglés, es- 
pañol y 
sueco. 2 
968 carac- 
teres / 3 
511 con es- 
pacio. 


Concep- 
ción Ca- 
brera de 
Armida 


2 629 


2 idio- 
mas: inm- 
glés y es- 
pañol. 3 
869 ca- 
racteres / 
4 639 con 


espacio 


Miguel Agustín Pro 


2011 y 2012 (2 perfi- 
les) 


11 827 (no oficial, 
creado por un fiel cató- 
lico de Monterrey) y 
1636 (oficial impulsa- 
do por el promotor de 
la causa Amado Fer- 


nández S. J.) 


14 idiomas. 3912 ca- 
racteres/ 4 648 con es- 
pacio 


6 perfi- 
les Últi- 
mo 
2013 


114 
idio- 
mas. 39 
837 ca- 
racteres 
1 47 
534 
con es- 
pacio 


55 idio- 
mas. 29 
809 ca- 
racteres 
135 
384 
con es- 
pacio 
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Concep- 
Luis María | ción Ca- 
brera de 
Rodríguez | Armida Miguel Agustín Pro 


113 
15 100 2 800 
Pp 
i 1 (Página 129 
Flick 1 1 1 


Cuadro elaborado con base en datos obtenidos entre 2009 y 
2014 en torno a la popularidad de los siervos de Dios y santos 


en la Web 2.0. 


* Entre julio y octubre de 2014 casi quintuplicó el número de seguidores del perfil de Luis María Martínez 
Rodríguez. Durante este mismo periodo, aumentó 5%. 
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Las causas promovidas en el siglo xx1 no pueden ser ajenas a 
las nuevas tecnologías y en particular a la utilización de la Web 
2.0 por parte tanto de los fieles como de las instituciones. La 
Iglesia católica como institución no ha sido capaz de tener el 
monopolio de la creación y promoción de la santidad en las re- 
des sociales. Sin embargo, queda clara la adhesión que mues- 
tran los fieles a figuras en vía de reconocimiento oficial por par- 
te de la Iglesia, sobre otras que no gozan de este privilegio. Por 
ejemplo, a pesar de ser uno de los últimos perfiles en haber sido 
creado, el padre Miguel Pro ha recibido en las redes sociales una 
clara adhesión popular, tanto en el perfil oficial como en el no 
oficial. 


Esos candidatos a santos, sin embargo, no rivalizan con figu- 
ras como la de Juan Pablo Il o san Judas Tadeo, populares tanto 
en la feligresía “tradicional” como en las redes virtuales. Esas 
nuevas formas de religiosidad representan con claridad una 
nueva fuente de estudio para los investigadores. 


4.4 Conclusión 


Si nos situamos más allá del análisis político en torno a la or- 
ganización fundada por el propio Luis María Martínez y la rele- 
vancia de la cuestión de la LU” —el primer asunto internacio- 
nal del cual se tuvo que hacer cargo el recién electo Achille Ra- 
tti—, podemos entender mejor el proceso de creación de santi- 
dad a través de un ejemplo menos cargado políticamente que el 
de la canonización de Juan Pablo Il. 


El estudio nos permite interrogar y ver las fuerzas actuales 
del mundo católico a través de un proceso de beatificación y ca- 
nonización de uno de los máximos exponentes del catolicismo 
beligerante y político de México: Luis María Martínez Rodrí- 
guez, propuesto desde la jerarquía católica y sectores muy espe- 
cíficos de laicos, agrupados sobre todo en dos espiritualidades: 
los maristas y los misioneros del Espíritu Santo. Este estudio 
permite además un acercamiento de los más humildes hacia 
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esas figuras que en el siglo xxI parecen haber desaparecido, o al 
menos tienden a hacerlo: jerarcas comprometidos con el mun- 
do de los pobres y que ejercen a su vez la voluntad y dogmatis- 
mo romano de una jerarquía idealizada. Luis María Martínez 
representa para la jerarquía una figura que permite mostrar que 
el compromiso social de la Iglesia precede al Concilio Vaticano 
IL, y que la opción preferencial por los pobres no sería exclusiva 
de la teología de la liberación. 


Más allá de la cuestión de la santidad en sí, que será resuelta 
en Roma, lo relevante del caso es que Luis María Gonzaga Mar- 
tínez Rodríguez ofrece una imagen providencial para la Iglesia 
como institución jerárquica y representa una apuesta riesgosa. 
Nos permite un estudio discursivo de alabanza del modelo de 
sacerdote que regresa a una mística católica y a un modelo de fe 
puro, mas, al mismo tiempo, se pretende destacar la figura del 
arzobispo como imagen arquetípica e ideal de un “príncipe de 
la Iglesia”, con cualidades políticas y diplomáticas que le permi- 
tieron ser un interlocutor idóneo para negociar con el Estado 
posrevolucionario y proyectar en Europa y América la fe y reli- 
giosidad mexicanas, con el refinamiento y cultura para poder 
cautivar a los sectores aristocráticos y a las elites políticas católi- 
cas y no católicas, con el carisma y el espíritu de servicio para 
ser un ejemplo de liderazgo popular que fortalece y recupera la 
lealtad y la confianza de las clases más vulnerables hacia la jerar- 
quía católica mexicana de principios del siglo xxI. Fernando 
González y González insiste en el hecho de que %a la luz de es- 
tos datos, parece que este caso está costando más trabajo de lle- 
varlo a los altares”. Insiste en el hecho de que €se trata de un no 
mártir, que tampoco [pudo] ofrecer un cuerpo incorrupto, y 
también de un complotista profesional y político de altos vue- 
los, sobre todo en las negociaciones con su paisano Lázaro Cár- 
denas, para lograr el apaciguamiento del conflicto [de la] iglesia 
católica y el Estado mexicano”.” El arzobispo de México Luis 
María Martínez junto con el arzobispo de Guadalajara José Ga- 
ribi y Rivera fungieron como los representantes de la Iglesia Ca- 
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tólica Apostólica y Romana en México para acercarse con el go- 
bierno revolucionario de Lázaro Cardenas y respaldar la expro- 
piación petrolera de 1938 y así lograr una reconciliación entre 
en el Estado mexicano y la Iglesia católica. 


Este proceso ofrece la posibilidad de ver el éxito de una pro- 
puesta institucional con pretensión social. La exhumación de 
los restos mortales de Martínez y la difusión cada vez mayor en 
espacios públicos, televisivos, redes sociales e internet permite a 
los historiadores del tiempo presente, analizar y seguir un fenó- 
meno de creación on-line, “en vivo y en directo”, de un santo 
que se encuentra en el primero de los cuatro pasos que le posi- 
bilitarán llegar a los altares y ser el intercesor entre el pueblo 
creyente, los sacerdotes y Dios. 


Notas 


1* Una versión preliminar de esta ponencia fue presentada y publicada en Argenti- 
na. Yves Solis, “¿Santo conspirador u hombre de paz y caridad? El fabuloso destino 
de Luis María Gonzaga Martínez, siervo de Dios”, pp. 29-59. 

Documento emitido por la Santa Sede que permite seguir con el proceso de cano- 
nización al no encontrar ninguna causa grave que lo impida. 


2 En este artículo usaré el nombre de monseñor Martínez de diferentes maneras: a 
veces completo (sus tres nombres de pila y sus dos apellidos), a veces prescindiendo 
de algunos de ellos. De hecho, este tipo de variaciones aparece en los documentos re- 
ferentes a él. 


3 Sobre el papel clave que desempeñó el prelado en la creación de un modus viven- 
dí real así como un acercamiento a su proceso de canonización se puede consultar 
Yves Solis, “El Vaticano y los Estados Unidos en la solución del conflicto religioso en 
México. La génesis del modus vivendi real: México 1929-1938”; e ld., “¿Santo cons- 


pirador”, op. cít., pp. 29-59. 

4 Amílcar Carpio Pérez e Iliana Moreno Téllez, “El siglo de los mártires: beatos 
controvertidos y santos en el olvido”, pp. 11-34. 

5 Idem. 

6 La revista Milenio, en el número 253 del 29 de julio de 2002, insistía con énfasis 


en esta canonización como una estrategia para reforzar el guadalupanismo y revitali- 
zar el fervor popular. 


7 Félix Báez-Jorge, Olor de santidad: san Rafael Guízar y Valencia: articulaciones 
históricas, políticas y simbólicas de una devoción popular. 


8 Antonio Rubial García, La santidad controvertida. Hagiografía y conciencia criolla 
alrededor de los venerables no canonizados de Nueva España. 
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9 Amílcar Carpio Pérez, “Exvoto y migración. Secularización y religiosidad popu- 
lar en torno a la devoción a san Cristóbal Magallanes Jara en Totatiche, Jalisco”. 


10 Sobre este tema, se pueden ver los estudios y ponencias de Doris Bieñko de Pe- 
ralta, investigadora de la enaH. Doris Bieñko de Peralta y Berenice Bravo Rubio, De 
sendas, brechas y atajos. Contexto y crítica de las fuentes eclesiásticas, siglos xvi-xviii. 


11 Sobre este tema particular de la construcción de los santos se puede consultar 
Kenneth L. Woodward, Making Saints. How the Catholic Church Determines Who Be- 
came a Saint, Who Doesn't, and Why. 


12 Esa idea de santidad popular ha sido expresada por algunos promotores y bió- 
grafos de la figura de Luis María Martínez. Es el caso de José Guadalupe Treviño M. 
Sp. S. (misionero del Santo Espíritu), biógrafo de monseñor Martínez, y del postula- 
dor Pedro Fernández Rodríguez O. P. (dominico) quien junto con el vicepostulador 
de la causa, monseñor Francisco Antonio Macedo Tenllado se refieren a Luis María 
Martínez como santo. 


13 Woodward, Making Saints, op. cit., p. 247. 


14 José Saraiva Martins (Card.) y Michele Di Ruberto (Arz.), Instrucción Sancto- 
rum Mater sobre el procedimiento instructorio diocesano o eparquial en las Causa de los 
Santos, Roma, Congregación para las Causas de los Santos, 17 de mayo de 2007. En 
línea. Disponible en <http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/csaints/do- 
cuments/rc_con_csaints_doc_20070517_sanctorum-mater_sp.html>. 


15 El proceso diocesano en particular se vio robustecido por la instrucción Sancto- 
rum Mater, durante el pontificado de Benedicto XVI en 2007. 


16 “Eparquial” se refiere a la eparquía, la circunscripción territorial bajo la autori- 
dad de un obispo en las iglesias orientales católicas, en la Iglesia ortodoxa y en las an- 
tiguas iglesias orientales. Es el equivalente a la diócesis en México. 


17 El documento completo se encuentra disponible en internet en idioma espa- 
ñol: —<http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/csaints/documents/rc_co- 
n_csaints_doc_20070517_sanctorum-mater_sp.html>. 


18 José Saraiva Martins y Edward Nowak, “Comunicación de la Congregación 
para las Causas de los Santos acerca de los nuevos procedimientos en los ritos de bea- 
tificación”. En línea. Disponible en: <http://www.vatican.va/roman_curia/congrega- 
tions/csaints/documents/rc_con_csaints_doc_20050929_comunicato_sp.html>. 


19 Pedro Fernández Rodríguez, “A la memoria de un gran mexicano, Mons. Luis 
María Martínez”, publicado en Facebook por Guillermo Sierra Peñaloza, en el perfil 
de Mons. Luis María Martínez y Rodríguez el 5 de abril de 2009. El escrito original 
data del 8 de febrero de 2006. 


20 Fernando Ruíz Solórzano (1904-1969), originario de Pátzcuaro, Michoacán. 
Sacerdote católico y arzobispo de Yucatán entre 1944 y 1969, fecha de su muerte. 

21 Manuel Martín del Campo y Padilla (1904-1972), originario de Morelia, Mi- 
choacán. Sacerdote católico y arzobispo de Morelia. Había sido obispo coadjutor de 
León en 1946, obispo de la misma diócesis en 1948, puesto que ocupaba cuando se 
hizo la propuesta al cardenal Darío Miranda. Después fue arzobispo coadjutor de 
Morelia en 1965 y arzobispo en 1970 hasta su muerte en 1972. 
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22 José Gabriel Anaya y Díez de Bonilla (1895-1976), originario de Tepexpan, 
Estado de México, hermano del secretario del Comité Episcopal Gerardo Anaya y 
Díez de Bonilla. Sacerdote católico, fue nombrado obispo de Zamora en 1947, pues- 
to que ocupó hasta su renuncia en 1967. 


23 Luis María Altamirano (1887-1970), originario de San Andrés Chalchicomula, 
Puebla. Sacerdote católico, obispo de Huajuapan de León en 1923, de Tulancingo en 
1933, arzobispo coadjutor de Morelia en 1937 en lugar de Luis María Martínez Ro- 
dríguez, nombrado ese año arzobispo de México, y en 1941 arzobispo de Morelia 
tras la muerte de Leopoldo Ruiz y Flores. 


24 Arturo Vélez Martínez (1904-1989), originario de Atlacomulco en el Estado de 
México. Sacerdote mexicano, obispo de Toluca a partir de 1951 hasta su jubilación 


en 1979. 


25 Manuel Pío López Estrada (1891-1971), originario de Jojutla, Morelos. Sacer- 
dote católico, obispo de Tacámbaro en 1934 y de Veracruz en 1939 tras la muerte de 
Rafael Guízar y Valencia. En 1968 dejó su cargo episcopal. 


26 El cum fue fundado en 1946 a partir del Colegio Francés Morelos (1918). Tie- 
ne en México una excelente fama académica. Entre sus egresados más famosos cuen- 
ta con alumnos como Octavio Paz, Plácido Domingo, Carlos Fuentes, el exrector de 
la unam Juan Ramón de la Fuente y políticos mexicanos de primer plano como Ro- 
berto Madrazo, Porfirio Muñoz Ledo, José Francisco Ruiz Massieu, etc. 


27 Pedro Fernández Rodríguez, Biografía de un hombre providencial: Mons. Luis 
María Martínez (1881-1956), p. 30. 


28 El Celam busca la unión de los prelados de América Latina y estudia los pro- 
blemas de interés común en la región. En Puebla, en 1979, se reunieron los obispos 
latinoamericanos junto con el recién electo papa, Juan Pablo II. Entre otros temas, se 
trataron la evangelización y la difícil cuestión de la teología de la liberación, y se ma- 
nifestó una preocupación hacia los pobres y se reafirmó la fidelidad exigente hacia la 
Iglesia, además de que se condenó el recurso marxista por parte de los católicos. En 
su discurso inaugural, Juan Pablo IT insistía, en efecto, sobre la importancia que ha- 
bía tenido Medellín y la necesidad de realizar ajustes en las interpretaciones realizadas 
en esa época. “En estos diez años, cuánto camino ha hecho la humanidad, y con la 
humanidad y a su servicio, cuánto camino ha hecho la Iglesia. Esta 11 Conferencia 
no puede desconocer esta realidad. Deberá, pues, tomar como punto de partida las 
conclusiones de Medellín, con todo lo que tienen de positivo, pero sin ignorar las in- 
correctas interpretaciones a veces hechas y que exigen sereno discernimiento, oportu- 
na crítica y claras tomas de posición”. El documento de Puebla puede consultarse en 


línea: <http://www.uca.edu.ar/esp/sec-pec/esp/docs-celam/pdf/puebla.pdf>. 
29 Ernesto Corripio Ahumada, “Solicitud de Nihil Obstat, 4 de mayo de 1981”, 
pp. 24-25. 


30 Juan Pablo II, Constitución apostólica Divinus Perfectionis Magister. En línea. 
Disponible en:  <http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/es/apost_constitu- 
tions/documents/hf jp-ii_apc_25011983_divinus-perfectionis-magister.html>. 
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31 Existen documentos que fueron resguardados por el propio Luis María Martí- 
nez en el Archivo Histórico del Arzobispado de México y en la Santa Sede. 

32 Messico, Circa un'Associazione Catollica segreta. asv (Archivio Segreto Vati- 
cano), Affari Ecclesiastici Straordinari, junio de 1922, Sesione 1252, Stampa 1094. 
AES, Raporti Sessioni 1922, N*75. 

33 Saraiva Martins (Card.) y Di Ruberto (Arz.), Instrucción Sanctorum Mater sobre 
el procedimiento instructorio diocesano o eparquial en las Causa de los Santos, cit., ar- 
tículo 47 S 1.;http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/csaints/documen- 
ts/rc_con_csaints_doc_20070517_sanctorum-mater_sp.html;. 


34 Ibidem, artículo 68 $ 2 y $ 3. 

35 Quien sí hace referencia directa a esta versión es Fernando M. González. en 
Matar y morir por Cristo Rey, pp. 137 y 257. 

36 Ibidem, p. 347. 

37 Fernando M. González, “Los orígenes y el comienzo de una universidad católi- 
ca: sociedades secretas y jesuitas”, pp. 151-205. 


38 José Luis Gutiérrez Gómez ya es exrelator de dicha Congregación. 


39 En este apartado se retoma parte de una investigación más amplia de Yves So- 
lis, basada en los documentos encontrados en el Archivo Secreto Vaticano y en parte 
publicada en £stor (“Asociación espiritual o masonería católica: La U”); en El Coti- 
diano (“El origen de la ultraderecha en México: la 'U”?”) y en el artículo “Secret Ar- 
chives, Secret Societies. New perspectives on México's Cristero Rebellion from the 
Vatican Archives”, en Stephen Andes y Julia Young, Local Church. Global Church, 
Washington, Catholic University of America Press, 2016. 


40 Carta de Maximino Ruiz, obispo titular de Derbe y auxiliar, en México. [Er- 
nesto] Filippi a [Pietro] Gasparri. Sin fecha. Asv. Affari Ecclesiastici Straordinari, 
Messico, Circa un'Associazione Catollica segreta. Junio de 1922. Sesione 1252. 
Stampa 1094. Ags, Raporti Sessioni 1922, N*75. 

41 Una de las dificultades para rastrear la “U” se debe a los diferentes nombres 
con los cuales los miembros de la asociación se referían a ella: Unión de los Católicos 
Mexicanos, Unión Católica Mexicana y Asociación del Espíritu Santo. 

42 Félix de Jesús Rougier (1859-1938), sacerdote francés. Fundó en 1914 los mi- 
sioneros del Espíritu Santo. Fundó en los años veinte tres congregaciones femeninas. 
En el año 2000 fue declarado siervo de Dios. Tuvo una relación espiritual importan- 
te con María Concepción de Armida quien fue declarada sierva de Dios en 1999, 

43 Extracto de los estatutos de la Unión Católica Mexicana. Morelia, 7 de enero 
de 1922. asv, Affari Ecclesiastici Straordinari, Messico, Circa un Associazione Cato- 
llica segreta. Junio de 1922. Sesione 1252. Stampa 1094. ags, Raporti Sessioni 1922, 
N%75. 

44 Pedro Fernández Rodríguez y Francisco Antonio Macedo Tenllado, Mons. Luis 
María Martínez Rodríguez, arzobispo primado de México (1881-1956), pp. 11-12. 

45 Ibidem, p. 12. 

46 Idem. 
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47 Relazione dei sessioni circa un'Associazione Cattolica Segreta. Asv, Affari Eccle- 
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5. La desesperanza social. Apuntes sociohistóricos para 


comprender el crecimiento de la devoción por san Ju- 
das Tadeo en la Ciudad de México* 


Erick Serna Luna 
5.1 Introducción 


El presente ensayo condensa los datos sociohistóricos y las re- 
flexiones hallados a lo largo de casi cuatro años de trabajo en 
torno a la devoción por san Judas “Tadeo en la Ciudad de Méxi- 
co. Dicha informacion permite comprender la contemporánea 
efervescencia de la devoción por este santo en la ciudad capital, 
concentrada de manera especial en la iglesia de San Hipólito y 
San Casiano; así como los motivos que llevan a los devotos a 
construir socialmente la noción de una “causa difícil o desespe- 
rada”. 


El ensayo comienza señalando, de forma general, el papel 
que desempeñan los santos en la sociedad urbana moderna, que 
es la base para comprender la función social contemporánea 
que cumple la religiosidad popular por san Judas Tadeo. En se- 
gunda instancia, con apoyo en las investigaciones históricas de 
Robert Orsi, reseñamos el “origen moderno de la devoción” en 
cuestión. Después el análisis se sitúa en la Ciudad de México, 
relatando cómo se adoptó dicha devoción en el templo de San 
Hipólito y San Casiano. Ya en el presente, haciendo uso de las 
oraciones, los discursos y las prácticas, se describe la relación 
entre el contexto sociohistórico de crisis económico-social y la 
experiencia subjetiva de esta devoción en la Ciudad de México, 
para exponer las características que presenta la juventud de feli- 
greses. Para concluir, se señala que la relación entre el senti- 
miento social de desesperanza y el fervor por el fsanto patrono 
de los casos difíciles y desesperados”? podría entenderse como 
un discurso político que critica, de modo velado, el orden so- 
cial. 
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5.2 Santos patronos y devociones populares en el mundo contem- 
poráneo 


Aunque no ahondaré en el tema, brindo un panorama gene- 
ral sobre las condiciones que permitieron la construcción de las 
devociones populares y la resignificación de los “santos patro- 
nos” en el mundo moderno, sobre todo en Latinoamérica. Para 
ello, es necesario reconocer que, debido al proceso de conquista 
y colonización, las creencias religiosas, tal como otras expresio- 
nes socioculturales en América, se nutrieron de tres tipos de 
creencias: las europeas —con preponderancia las católicas—, las 
nativas y las africanas de las poblaciones que fueron traídas a 
América en calidad de esclavos. 


Con el encuentro de los “tres mundos”, la religión judeo- 
cristiana, que llegó de la mano de los conquistadores, se erigió 
como una herramienta de conquista y colonización de los pue- 
blos nativos. En el caso de México, el templo e imagen de san 
Hipólito es un caso ejemplar. San Hipólito era el santo de los 
caballeros españoles y recordaba la victoria de las tropas del 
reino de España sobre los ejércitos aztecas. Por ello su iglesia 
conmemora la conquista de México-Tenochtitlán, acaecida el 
13 de agosto de 1521.? 


Más tarde, durante el periodo colonial, las instituciones vi- 
rreinales cambiaron el sentido político-económico de la reli- 
gión. Si otrora fue instrumento de conquista y evangelización, 
se convirtió en una forma de ordenamiento poblacional y regu- 
lación laboral mediante las cofradías; institución que, por lo co- 
mún, “se caracterizaba por ser una agrupación de artesanos de 
un oficio que bajo la protección de un santo patrón se ocupa 
principalmente de los aspectos religiosos de la corporación y de 
la ayuda y protección de los cófrades y sus familiares en caso de 
muerte o enfermedad”.? Así, los santos patronos tuvieron un 
papel identificador y cohesionador de las personas que desem- 
peñaban un oficio o que pertenecían a una localidad. Por tanto, 
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las devociones respondían a una lógica corporativa que agluti- 
naba a los fieles según el espacio y el oficio desempeñado. 


Por otro lado, aunque los conquistadores utilizaron la reli- 
gión católica como un instrumento de conquista y coloniza- 
ción, ello no impidió que durante el proceso de evangelización 
y adopción de la nueva fe, las poblaciones indígenas y afrodes- 
cendientes integraran sus propias creencias a las católicas. Esta 
integración dio paso a un sincretismo? en el que las creencias de 
las tres raíces se mezclaron para dar lugar a que la dominación 
espiritual se convirtiera en un asunto de subalternidad: una for- 
ma de resignificación de los símbolos religiosos, que creó un 
discurso de resistencia, a través del cual las poblaciones domina- 
das mantuvieron una parte de sus creencias religiosas.? 


Esta subalternidad religiosa se identifica en expresiones como 
la santería del Caribe, el candomblé de América del sur y la de- 
voción indígena por la Virgen de Guadalupe. Así, los rituales y 
festivales de celebración a los santos son el resultado de la mez- 
cla de las creencias europeas, nativas y africanas que, a la postre, 
configuraron las tradiciones y riqueza cultural de los pueblos 
americanos. Esas creencias se expresaron en los ritos privados de 
rezo y oración a los santos y vírgenes. La obra literaria de Jorge 
Amado, si bien está situada en los albores del siglo xx, muestra 
la mezcla de credos que formarían la idea popular de religiosi- 
dad, como lo manifiesta la esposa de un trabajador de las plan- 
taciones de cacao en sus plegarias a santa Bárbara: 


Santa Bárbara, líbranos de truenos, pestes y mordeduras de víboras. Líbranos 
de los malos espíritus, de los lobisones y las mulas sin cabeza. Haz que mi marido 
tenga saldo a favor para que podamos irnos a Piauí o por lo menos a Bahía para 
ver al Santo Jubiaba hijo de Orixala, Nuestro Señor. Quiero que mi marido se 
ponga bien, porque si no, nos moriremos de hambre, mi Santa Bárbara. Libra a 
mi hermano Júlio de esa desgraciada de la Sinhá, que le gasta todo el salario. Pro- 
tege nuestra casa del espíritu del caboclo Curisco, que anda armando barullo. 
Amén.! 


De este modo, se teje la apropiación subjetiva de los símbo- 
los y signos religiosos, la expresión popular de la religiosidad y 
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la reinterpretación particular que realizan las personas, en espe- 
cial de los estratos más bajos de la escala social. 


Con la llegada de la modernidad a América, se da también 
una transformación en las manifestaciones religiosas, producto, 
entre otros factores, de la centralidad de la individualidad hu- 
mana, la complejidad de las relaciones sociales y las nuevas ne- 
cesidades que surgen a partir del mundo industrial, algunas ca- 
racterizadas por la falta de empleo y sustento económico. En 
términos devocionales, estos cambios condujeron a que la expe- 
riencia de la devoción y el patronazgo hacia los santos ya no 
fuera una imposición de la institución religiosa, ni la asignación 
corporativa de las cofradías, incluso tampoco la asignación por 
la localidad en la que se vivía; sino que, el mismo devoto, a 
partir de su propia experiencia subjetiva, sería quien elegiría a 
su santo patrono. 

5.3 De Chicago para el mundo: el origen de la devoción con- 
temporánea por san Judas Tadeo 


Es en este contexto en el que van a nacer las figuras de los 
“santos salvadores”:* figuras sagradas, santos o vírgenes que, en 
un momento de apremio y suprema necesidad, son elegidos por 
la propia población como sus patronos. Su emergencia puede 
identificarse en las coyunturas históricas de crisis socioeconómi- 
cas, entendiendo que, por su carácter universal, estas situacio- 
nes trascienden las fronteras espaciales, laborales y sociales. 


Dentro de este panteón de santos modernos”, la historia de 
la devoción por san Judas “Tadeo, por su magnitud y universali- 
dad es uno de los casos más notables. Indagando en las regiones 
del ciberespacio, algunas crónicas ubican su origen en Italia du- 
rante 1887, cuando el sacerdote Alfonso Puglience llevó una 
imagen del santo por toda Malloa para curar a los enfermos de 
cólera.? En América, el primer referente fue la ciudad de Santia- 
go de Chile, lugar donde las crónicas católicas testifican que la 
devoción por san Judas “Tadeo se originó en 1910, gracias a la 
intervención de la orden de los Misioneros Claretianos; aunque 
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la devoción se hizo notable después de la segunda novena en 
honor a san Judas Tadeo, oficiada en 1923." 


Orsi, en su crónica histórica sobre san Judas “Tadeo, relata 
que el primer encuentro entre el padre James Tort, fundador de 
la devoción en Chicago, y la imagen de san Judas “Tadeo, suce- 
dió en 1923, cuando Tort se encontraba instalado en una mi- 
sión en Arizona, y un minero, de origen chileno, le obsequió la 
estampilla de un santo muy venerado de modo primordial por 


las prostitutas y los mineros, en la ciudad de Santiago de Chi- 
le! 


El padre James Tort, misionero de la orden de los claretianos, 
llevó la devoción a la ciudad de Chicago, que en los inicios de 
los años veinte se perfiló como un importante centro industrial, 
imán de inmigrantes, muchos de ellos de origen hispano, en es- 
pecial mexicano.!? Estos inmigrantes se integraron en tres co- 
munidades, asentadas al sur de dicha ciudad, donde había pre- 
sencia de varias confesiones religiosas y más tarde se erigiría la 
Misión de Nuestra Señora de Guadalupe (The Mission of our 
Lady of Guadalupe), que fue el principal centro religioso de la 
comunidad.'* En 1925 este centro sería dirigido por Tort, 
“Fundador de la devoción americana por san Judas Tadeo”.!! 


Aunada a la instauración de la religión católica en la parte 
sur de Chicago, la población comenzó a vivir los primeros es- 
tragos de la “gran depresión”: desempleo y la falta de seguridad 
social. 

Lo que hizo más dramática la situación fue que los sistemas públicos de seguri- 
dad social (incluido el subsidio de desempleo) no existían, en el caso de los Esta- 
dos Unidos, o eran extraordinariamente insuficientes, según nuestros criterios ac- 
tuales, sobre todo para los periodos largos. Ésta es la razón por la que la seguridad 
ha sido siempre una preocupación fundamental de la clase trabajadora: protec- 
ción contra las temibles incertidumbres del empleo (es decir, los salarios), la en- 
fermedad o los accidentes y contra la temida certidumbre de una vejez sin ingre- 


sos.!? 


Cuenta el relato que, ante la incertidumbre laboral, la falta 
de dinero, la escasez de alimentos y la preocupante situación de 
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salud de la comunidad, el padre Tort pensó que la fe que sentía 
por san Judas “Tadeo, “El intercesor ante los casos difíciles o des- 
esperados”, podía ser un consuelo para los feligreses. Razón por 
la cual instaló en la capilla una pequeña imagen de san Judas 
Tadeo, cuya primera novena se celebró el 17 de febrero de 
1929.'* De esta fecha hasta las fiestas de la Cuaresma de ese 
año, el número de los fieles al santo se incrementó de manera 
gradual, hasta el punto de que la imagen de éste relegó a la figu- 
ra de Nuestra Señora de Guadalupe. Por último, el 28 de octu- 
bre del mismo año, un millar de devotos llenaron la parroquia 
para celebrar la novena a san Judas Tadeo,” justo 24 horas an- 
tes del desplome de la bolsa de Nueva York.'* 


A partir de ese 28 de octubre, la devoción por san Judas Ta- 
deo se extendería a lo largo de la ciudad de Chicago y del país, 
para convertirse en la más importante de los Estados Unidos, y 
dio paso a las devociones epistolares y a la creación de organiza- 
ciones, como la Liga de San Judas Tadeo, encargada de promo- 
ver la devoción.'” Ello provocó también el nacimiento de diver- 
sos tipos de comunidades de devotos, quienes realizaban estu- 
dios y publicaciones en torno a los milagros e historia de san 
Judas Tadeo.” La emergencia de estas organizaciones, así como 
el creciente número de devotos, hicieron que la devoción co- 
menzara a trascender las fronteras nacionales. Las distintas sedes 
donde se encontraba la orden de los Misioneros Claretianos”' 
eran epicentros que irradiaban la devoción por el santo. Fue 
precisamente gracias a los intercambios entre las redes religiosas 
que la devoción llegó a la Ciudad de México. 

La Comunidad de Misioneros Claretianos asumió la direc- 
ción del templo de san Hipólito y san Casiano en 1892. Un re- 
cinto sagrado con gran protagonismo en diversas etapas de la 
historia nacional, desde la Conquista hasta la contemporanei- 
dad; entre estos hechos destaca por ser el epicentro de la devo- 
ción más importante de la Ciudad de México.?? La primera re- 
ferencia sobre la presencia del “intercesor ante los casos difíciles 
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y desesperados” se registró en 1955, según las crónicas de la co- 
munidad claretiana en san Hipólito: “La señora Chávez —Archi- 
cofrade— consiguió de Bienes Nacionales el espacio o cuarto 
que está detrás del púlpito para convertirlo en capilla de san Ju- 
das “Tadeo. Después se desistió de la idea de dicha capilla”.? 


Aunque después de esta vaga mención no existe un acuerdo 
sobre el proceso de instauración de la devoción en la Ciudad de 
México, se sabe que en la década de los años sesenta la imagen 
terminó por ubicarse en lo que hoy se conoce como “La capilla 
de los santos mexicanos”,?* y con ello se registró un alza signifi- 
cativa en el número de devotos, que se desbordó en 1982. Ello 
ocasionó que la imagen del fsanto patrono de los casos difíciles 
y desesperados” ocupara un espacio en el retablo principal, y re- 
legó a san Hipólito, patrono del templo, a un segundo lugar. 
“Se coloca la imagen bendita de san Judas “Tadeo en el balda- 
quino o manifestador [...] Es un fenómeno difícil de explicar y 
entender que produce admiración general en estos tiempos pos- 
tconciliares; una especie de magnetismo espiritual antes inexpli- 
cable. Todos los días y en particular los 28 de mes son muchos 
miles las personas que vienen a implorar el valimiento y protec- 
ción del santo Apóstol pariente del Señor”.” 


5.4 La fe en las coyunturas de la desesperación 


Una vez recorridos los caminos de la historia, conviene hacer 
un análisis sociológico que permita separar los fenómenos so- 
ciales de aquellos sucesos que, retomando el relato citado por 
De Segura, podrían atribuirse a los “magnetismos espirituales 
inexplicables”. En primera instancia, existen similitudes entre el 
origen de la devoción en Chicago y su arribo a la Ciudad de 
México. El primero de ellos es el contexto de crisis socioeconó- 
mica; el segundo es el gradual aumento de fieles al santo, y el 
tercero es la forma en la que este desbordado fervor religioso 
terminó por ubicar a san Judas "ladeo como el patrón legítimo 
del templo, aunque el patronazgo original haya sido dado a otra 
figura sacra. 
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Con base en estas constantes históricas, sostengo que los 
contextos de crisis económico-sociales, como el de 1929 en 
Chicago y el de 1982 en México, así como los contemporáneos, 
son escenarios propicios para el incremento de la devoción a 
san Judas “Iadeo, un santo que se caracteriza por ser conocido 
como “el intercesor ante los casos difíciles y desesperados”. Lo 
que entiendo es que existe un proceso de identificación, por 
parte de las personas, tanto de la situación histórica como de su 
propia experiencia vital, que las lleva a definirse a sí mismas co- 
mo “causas difíciles o desesperadas”, tal como lo define una 
oración popular que circula en el mercado religioso: 


San Judas Tadeo. 

Rogad por mí que soy tan miserable, 
y haced uso, os ruego, 

de ese privilegio especial vuestro, 

de socorrer visible y prontamente 


cuando se ha perdido casi toda esperanza. 
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Bendición callejera de imágenes de san Judas Tadeo. Fotografía de AsIcso 
Habitus, 2012. 
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Otro punto importante es que a partir de 1929 se comenza- 
ron a gestar las definiciones populares en torno a los “casos des- 
esperados” relacionados con carencias laborales, económicas, de 
sustento y salud, que sufrían los inmigrantes hispanos en los al- 
bores de la “gran depresión”. Esas situaciones hicieron que las 
personas se definieran a sí mismas —al asumirse como devotos 
de san Judas Tadeo— como gente desesperada. Este sentimiento 
de desesperación y los atributos que las personas le otorgan al 
santo: poder para dar solución a una situación difícil de resolver 
humanamente, es lo que llamo “afinidad devocional”. Esta afi- 
nidad es la conexión entre los atributos de una persona, ideal 
pero no en exclusiva, que proviene de los estratos más bajos de 
la escala social, estigmatizada o convaleciente; y los atributos 
conferidos por la sociedad a un santo para interceder en favor 
de la causa del devoto ante un poder superior. En el caso de san 
Judas Tadeo, por tradición son tres atributos que se le adjudi- 
can como “casos desesperados o difíciles de solucionar”: la 
salud, la provisión de empleo y el sustento diario. Sin embargo, 
a medida que la sociedad se ha ido haciendo más compleja, es- 
tos atributos se han incrementado de manera desmedida, como 
también lo ha hecho, producto de las crisis socioeconómicas, el 
espectro social de grupos que han puesto en las manos de san 
Judas Tadeo la solución de sus fcausas desesperadas”. 
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Multitud de feligreses dentro del templo de San Hipólito. Fotografía de AsI1- 
cso Habitus, 2012. 
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Al respecto, desde sus orígenes es importante destacar el es- 
trecho vínculo que ha existido con ciertos oficios que, por su 
precariedad o riesgo,27 se identifican a sí mismos como “perso- 
nas desesperadas”, oficios que hoy día se han incrementado y se 
observan en las oraciones populares dedicadas a san Judas “Ta- 
deo. Tal es el caso de los choferes y comerciantes, entre otros 
oficios que se practican en una conexión precaria con el sistema 
económico y social. Aunque resulta sorprendente que san Ju- 
das “Tadeo también haya sido adoptado, al menos en el imagi- 
nario devocional, como el patrono de oficios como la docencia 
y de roles como el del estudiante.” Ello puede ser un síntoma 
de la percepción que se tiene sobre la educación en la sociedad 
mexicana, que si bien es un “derecho constitucional”, en la idea 
cotidiana de los estudiantes se ha tornado como una causa “di- 
fícil de solucionar”. 


Por su parte, dado que las crisis socioeconómicas son coyun- 
turas en las que se incrementa el sentimiento de incertidumbre 
y vulnerabilidad social, y permean a toda la sociedad, es com- 
prensible que el número de personas que se asumen a sí mismas 
como una “causa difícil o desesperada” aumente de modo expo- 
nencial, sin importar su posición social. Un caso interesante se 
suscitó durante el brote de influenza H1Nl, registrado en la 
primavera del 2009 en la capital del país, cuando surgió esta si- 
tuación como una “causa desesperada”?! para los feligreses, pues 
el gobierno de la ciudad se mostró superado, e incluso se perci- 
bía cierto desorden y pánico social, ilustrado en el cambio de 
uso del cuerpo y en la alteración de las interacciones cotidia- 
nas.? 


Estas situaciones propician el aumento de la afinidad entre 
los devotos y el “abogado de los casos desesperados”, y origina 
una propagación social de la devoción, que se manifiesta con 
claridad en la relevancia que cobra la devoción a san Judas Ta- 
deo como el culto principal, más allá de que sea o no el patrón 
de la iglesia donde es venerado. Esto me permite aseverar tres 
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cuestiones: a) que la devoción a san Judas Tadeo guarda una es- 
trecha relación con las situaciones sociales de crisis socioeconó- 
micas; b) que existe una construcción subjetiva del devoto en 
relación con su entorno sociohistórico, que lo lleva a definir su 
situación vital como un caso desesperado”; c) combinando las 
dos anteriores, tenemos que la devoción a san Judas “Tadeo es 
una construcción eminentemente social, en la que los devotos 
toman los símbolos y signos de la institución eclesiástica, y los 
reinterpretan conforme a su experiencia vital. 


5.5 A los pies del patrón. El contrato devocional entre el santo y 
el devoto 


Retomando estos principios, es en la vida cotidiana donde 
podemos observar las formas devocionales que se establecen en- 
tre el santo y el devoto, la manera en la que se construye “la re- 
ligiosidad popular”. Algunos análisis sobre la teología popular 
ubican a los santos dentro de la jerarquía de símbolos sagrados 
de la religión católica; son la representación sagrada de un hom- 
bre o mujer que ha sido considerado como un ser divino debi- 
do a la vida ejemplar que, con carácter institucional, se le reco- 
noce y por las cualidades milagrosas que la gente le ha atribui- 
do. Por esta intervención directa en la vida de las personas, “El 
santo es un dios para el mundo y no un dios para el más allá; 
resuelve problemas de aquí y ahora, que son los que preocupan 
al hombre ordinario a la vez que sirve como medio para trasla- 
dar fuera del contexto social inmediato las carencias e insatisfac- 
ciones de los sectores más desfavorecidos de la sociedad”.*3 


No obstante, esta relación de patronazgo entre el devoto y el 
santo se fundamenta en una relación contractual, a través de la 
cual las personas, al identificar o definir su situación como algo 
humanamente imposible de solucionar, piden la intervención 
del santo; si el santo logra solucionar la petición del devoto, éste 
se comprometerá no sólo a pagar la ofrenda o manda que le 
prometió al santo, sino que también el santo se convertirá, en la 
gran mayoría de los casos, en el patrón o protector del devoto.*% 
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Esta relación de subordinación a cambio del milagro o favor 
concedido, se puede observar en las últimas líneas de una de las 
oraciones a san Judas Tadeo que circulan en el mercado popular 
Oración a san Judas Tadeo para cosas difíciles 

Que yo reciba por tu mediación en 

esta gran necesidad, el consuelo y 

remedio del Señor, así como en 

todas las penas, para alabar a Dios. 

Te prometo estar agradecido y propagar 

tu devoción para ganar 


a Dios en una eternidad. 


Esta relación, que parecería tener un corte utilitarista, es una 
característica general de los fervores populares a los “santos sal- 
vadores”.” La materialización de este contrato se observa en los 
exvotos, mediante los cuales el devoto realiza una acción de 
proselitismo sobre la eficacia y el poder de san Judas “Tadeo. Así, 
los exvotos son una forma de relacionar con carácter social al 
santo con otros devotos, con lo que se esparce la devoción. Esto 
demuestra que en la construcción de los fenómenos sociales, las 
acciones individuales que realizan a diario los devotos tienen un 
gran peso para la comprensión y explicación del fervor religio- 
so. 
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Devoto con San Judas Tadeo. Fotografía de asricso Habitus, 2012. 


ES 


Pero los exvotos son sólo la parte más conocida de las expre- 
siones que configuran la “religiosidad popular por san Judas Ta- 
deo”. Otras formas en las que se manifiesta el fervor religioso 
incluyen: el embellecimiento y decoración de la figura personal 
del santo, que mientras más grande es, mejor expresa la magni- 
tud de la devoción del creyente; la personificación misma del 
santo, en la que el devoto porta la indumentaria tradicional de 
la figura —la bien conocida túnica verde-blanca—, para conver- 
tirse en un exvoto encarnado; el tatuaje de la imagen sagrada 
testifica el fervor perpetuo por el santo, una devoción tan senti- 
da que, de modo literal, se incorpora al grabarse en la piel. Son 
algunas manifestaciones vinculada con la construcción de ritua- 
les propios, que van desde las clásicas peregrinaciones y las po- 
rras, hasta las oraciones colectivas en el espacio público, prota- 
gonizadas sobre todo por jóvenes. 
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Tatuaje de San Judas Tadeo en el costado de un joven. Fotografía de asiicso 
Habitus, 2012. 
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5.5 La fe como expresión de la desesperanza juvenil 


En 2008, coincidiendo con otra crisis económico-social, se 
comenzó a evidenciar el crecimiento de la devoción juvenil por 
san Judas Tadeo en la Ciudad de México. El hecho llamó la 
atención sociológica y nos impulsó a investigar el fenómeno 
desde el año 2009, con seguimiento hasta el 2013. En este lap- 
so de trabajo, gracias a la aplicación de diversas técnicas de in- 
vestigación y marcos teóricos de análisis, encontramos que las 
características generales que he descrito en este artículo las com- 
partía un gran sector de la juventud que se asumía como devota 
a san Judas Tadeo, es decir, estábamos ante la emergencia de 
una población juvenil que podíamos identificar como “desespe- 
rada”. 


Con base en el levantamiento de un cuestionario realizado a 
182 jóvenes, mujeres y hombres entre 15 y 29 años, encontra- 
mos* que existe cierta igualdad en el sexo de los jóvenes devo- 
tos, con apenas una ligera inclinación de tres puntos porcentua- 
les a favor de los varones: 53% de los encuestados son hombres, 
y el 47%, mujeres. Aunque también se da una “división sexual 
de la devoción”, los varones muestran preferencia a ser devotos 
de san Judas "ladeo, pues dentro de las potestades sociales que 
se le han otorgado al santo se incluye la protección ante los of1- 
cios precarios, que se refleja en el hecho de que el 33% de los 
jóvenes cuestionados iba a pedir por su trabajo. Por su parte, las 
mujeres cumplen un papel determinante en la construcción fa- 
miliar de la devoción, por lo que sus peticiones están dirigidas a 
la protección de familiares y amigos.” De tal modo que el 29% 
de los favores pedidos, de manera principal por mujeres, fue la 
conservación de la salud, el agradecimiento por el nacimiento 
de un vástago, la recuperación de la salud del familiar enfermo, 
o la solicitud de que se conservara la buena salud en la familia. 


En tercer orden de milagros y favores pedidos por los jóve- 
nes, 15% demandaban seguridad en general, que podía signifi- 
car, O bien la protección ante el clima de violencia que impera 
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en sus entornos cotidianos, o incluso la certeza para conservar 
sus vidas. La situación va de la mano con el 13% de menciones 
de los jóvenes que imploraban por sus situaciones educativas 
como acreditar un examen, un año escolar o ingresar a una ins- 
titución de nivel medio superior. 


Con base en lo anterior, contra uno de los estigmas que pe- 
san sobre esta juventud, es necesario decir que, de los jóvenes 
cuestionados, el 51% estudiaba, 27% trabajaba y el 12% reali- 
zaba ambas actividades; sólo el 10% no llevaba a cabo ninguna 
actividad productiva, pero justo le pedían a san Judas Tadeo en- 
contrar un trabajo o ingresar a alguna institución educativa 


Estas expresiones subjetivas del fervor religioso, con base en 
lo presentado, tienen una estrecha conexión con el contexto 
histórico social en que viven los fieles, con el panorama general 
de la crisis del 2008. Un dato que permite mostrar la íntima re- 
lación entre las crisis económicas y el incremento de la devo- 
ción es que, a octubre del 2010, el 42% se habían asumido co- 
mo devotos a san Judas Tadeo en los últimos tres años, es decir, 
dentro del periodo de la crisis socioeconómica del 2008. En tér- 
minos del contexto local, más de la mitad de los jóvenes que 
entrevistamos pertenecían a municipios conurbados del Distri- 
to Federal, como Ecatepec, Naucalpan y Chimalhuacán, que fi- 
guraban como lugares de procedencia; el resto eran los jóvenes 
oriundos de las delegaciones de Iztapalapa, Xochimilco, Cuauh- 
témoc, Azcapotzalco y Gustavo A. Madero, lugares que si bien 
están separados por las distancias físicas, se unen en el sentido 
de que abarcan zonas con altos índices de violencia y marginali- 


dad. 
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Jóvenes devotos de san Judas Tadeo reunidos en la plaza Zarco, Ciudad de 
México. Fotografía de asiicso Habitus, 2012. 
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Así, bajo la mirada sociológica, se conjuntan las cuestiones 
estructurales con las razones subjetivas de la devoción, pues 
identificamos que la devoción refleja la carencia de garantías y 
derechos como la educación, el empleo, la seguridad y la salud. 
De este modo, las causas difíciles y desesperadas de los devotos 
corresponden a la falla del sistema moderno; esto es: una caren- 
cia de recursos para brindar empleo, salud, educación y susten- 
to, que deberían ser brindadas por el Estado. De tal manera que 
las súplicas se transforman en críticas veladas al sistema social. 


En las situaciones de crisis socioeconómica, al debilitarse las 
instituciones gubernamentales e incrementarse el rango de in- 
certidumbre social, se recurre a la explicación divina de los fe- 
nómenos sociales y con ello surgen efervescencias de fe. Se ma- 
nifiesta así un gran malestar y una velada crítica política: *[s]u 
campo se marca por medio del rechazo y la crítica a las instan- 
cias oficiales” 38 


Notas 


1 Si bien, al hablar de los devotos de san Judas Tadeo, el término más adecuado es 


“desesperanzados”, para efectos de este estudio me referiré a ellos como “desespera- 
dos”. 


2 class="Super char-style-override-1”>Artemio de Valle, Andanzas de Cortés, p. 63. 


3 Francisco Domínguez Company, “Regulación municipal del trabajo libre de los 
oficios mecánicos en Hispanoamérica colonial”, pp. 79-80. 


4 José Luis García, El contexto de la religiosidad popular, pp. 41-42, señala que el 
proceso de ese sincretismo responde al encuentro de dos religiones o manifestaciones 
religiosas que se interconectan, pero la interconexión entre estas dos formas religiosas 
es imperfecta y se conoce como sincretismo, proceso del que surgen, de la dialéctica 
entre las dos formas religiosas, nuevas interpretaciones sobre los ritos religiosos. 


5 James Scott, Los dominados y el arte de la resistencia. 
6 Jorge Amado, Cacao,pp. 91-92. 


7 Aunque ello no quiere decir que en el mundo moderno hayan desaparecido las 
fiestas patronales en las que se celebra al santo patrono de los barrios y pueblos, prin- 
cipalmente en las zonas periféricas de la ciudad. 


8 Elías Zamora, Aproximación a la religiosidad popular en el mundo urbano: el culto 
a los santos en la ciudad de Sevilla; García, El contexto, op. cit.; Javier Peso Moreno, 
Formas de religiosidad popular en el mundo urbano: el culto a san Pancracio. 
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9 Véase <http://claretianos.cl/breve-historia-de-la-basilica-del-corazon-de-maria>. 
Consultado el 2 de marzo de 2011. 


10 Véase <http://www.sanjudas.cl/paginas/santuario.html>. Consultado el 2 de 
marzo del 2011. 

11 Robert Orsi, Thank you St. Jude. Womens Devotion to the Patron Saint of the 
Hopeless Causes,p. 7. 

12 Ibidem,p. 1. 

13 Ibidem, pp. 2-5. 

14 Ibidem, p. 7. 

15 Eric Hobsbawn, Historia del siglo xx, p. 100. 

16 Véase <http://www.claretians.org/site/PageServer?pagename=clr_aboutclare- 
tians_stjude82s_locale=es_US8zAddInterest=10468Removelnterest=1047>. Consul- 
tado el 25 de agosto del 2010. 

17 Orsi, Thank you, op. cit., p 15. 

18 Hobsbawn, Historia, op. cit., p. 98. 

19 Robert Orsi, “The Center Out There, In Here, and Everywhere Else: The Na- 
ture of Pilgrimage to the Shrine of Saint Jude, 1929-1965”, pp. 214-216. 

20 Idem; Orsi, Thank you, op. cit., pp. 15-40. 

21 Ésta es una congregación que, según cifras del 2013, tiene una presencia en 
487 comunidades repartidas en 64 países. Véase: <http://www.claretians.org/site/Pa- 


geServer?pagename=clr_aboutclaretians_stjude8Zs_locale=es_US8ZAddInte- 
rest=10468Removelnterest=1047>. Consultado el 25 de agosto del 2010. 


22 Teresa Demenghi, Más de cien años de San Hipólito desde 1892,pp. 5-7. 
23 lbidem,p. 21. 


24 Un pequeño recinto ubicado dentro de la iglesia de San Hipólito, justo en la 
mitad izquierda del templo. 


25 Demenghi, Más de cien años, op. cit., p. 56. 


26 De tal modo, aunque resulte una explicación muy sencilla, esta relación socio- 
lógica echa por tierra el simplismo de la explicación que relaciona el incremento de la 
devoción por san Judas Tadeo con una moda o una burda imitación social. 


27 Orsi, Thank you, op cit., pp. 35 y ss. Si bien sale de nuestro espectro histórico 
de análisis, es justo señalar que durante el periodo de propagación de la devoción 
más allá de la región del sur de Chicago, Orsi menciona que uno de los primeros 
grupos en reconocerse como devoto a san Judas Tadeo es el cuerpo local de bombe- 
ros, un oficio que implica un alto grado de riesgo. 

28 Una oración que circula en el mercado popular reza así: “Oración del comer- 
ciante [...] Tú que eres mi protector yo te prometo San Judas Tadeo, adorarte e in- 
crementar tu devoción y tener, tu santísima imagen en mi hogar, en mi negocio y en 
mi persona”. 

29 Un fragmento de la “Oración del estudiante” que se expende en el mercado re- 
ligioso popular dice así: “Señor: yo creo en el estudio. Te pido, por intercesión de 
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San Judas Tadeo, que en mi paso por la escuela sea una aventura bella y constructiva 
que me lleve a amar y respetar más la vida y a mis semejantes. Quiero ser libre, haz 
que crea más en la disciplina interior que en la exterior. Que el conocimiento no me 
envanezca, y que me haga comprender tu Creación y aplicarme a preservarla y en- 
grandecerla”. 

30 Aunque no es una característica exclusiva, si tenemos en cuenta los grupos so- 
ciales que fincaron los orígenes de la devoción en Italia, Chile y Chicago, podríamos 
partir del hecho de que los primeros en identificarse como “casos difíciles y desespe- 
rados” son las personas de estratos más bajos de la sociedad. 

31 La oración para los casos de influenza HIN1 es similar a la de “Los casos deses- 
perados”; nada más cambia en la siguiente sección: “[...] Que yo reciba por tu me- 
diación la cura y protección contra la influenza de tipo AHIN1 [sic] para seguir ala- 
bando a Dios. Te prometo estar agradecido y propagar tu devoción para ganar a Dios 
en una eternidad”. 

32 Olga Sabido, “Una reflexión teórica sobre el cuerpo. A propósito de una con- 
tingencia sanitaria”. 

33 Zamora, Aproximación a la religiosidad, op. cit..pp. 541-542. 

34 Ibidem, p. 541. 


35 García, El contexto, op. cit., pp. 50-51;Peso Moreno, Formas de religiosidad, op. 
cit. 


36 Erick Serna y José Luis Ávila, “Los de la esperanza marchita: apuntes sociológi- 
cos sobre la devoción juvenil por san Judas Tadeo”. 


37 Robert Orsi, “What Did Women Think They Were Doing When They Prayed 
to Saint Jude?”. 


38 García, El contexto, op cit., p. 29. 
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4. ¿Camino a la santidad en épocas digitales?: el caso de 
Luis María Gonzaga Martínez Rodríguez* 


Yves Bernardo Roger Solis Nicot 
Tras el Nihil obstat' del 16 de julio de 1983 para iniciar el 


proceso de canonización del siervo de Dios, Luis María Martí- 
nez Rodríguez,? arzobispo primado de México de 1937 a 1956, 
se abrió en 1985 su proceso de canonización. El papel de este 
arzobispo fue indudable en el desarrollo de la Iglesia católica 
mexicana del mundo posrevolucionario.? 


Los datos de los archivos y los del postulador de la causa pa- 
recen contradictorios. “Tras la exhumación de su cuerpo en 
2011, el estado del proceso no resulta claro. Frente a santos cu- 
yos procesos han sido tan rápidos y exitosos, como lo es el caso 
del recién canonizado san Juan Pablo Il, las posibilidades de 
que Luis María Martínez Rodríguez sea canonizado parecen in- 
ciertas. 


Para comprender mejor este proceso, veremos primero su 
postulación y quiénes lo apoyaron. En el segundo apartado pre- 
sentaremos las discrepancias entre lo propuesto por el postula- 
dor y el material que se puso a disposición de los investigadores 
desde el 2006. Por último, nos acercaremos a las nuevas fuentes 
electrónicas para la construcción histórica del tiempo presente. 


4.1 El proceso de postulación 


La canonización es un proceso largo que cuenta con varias 
etapas para que el sujeto pueda pasar de ser un hijo de Dios a 
un santo de Dios. El caso mexicano es de sumo interés puesto 
que la primera década del siglo xxI se caracterizó por la llegada 
a los altares de varios miembros de la grey católica, y en particu- 
lar de los mártires cristeros. Los procesos de canonización de 
veinticinco mártires católicos en el año 2000 y de trece en el 
2005, no son exclusivos de México.* Procesos grupales de reco- 
nocimiento de mártires se han dado en Corea (101 mártires), 
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en las Filipinas (17 mártires), en Vietnam (117 mártires), en 
China (20 mártires) y en España (498 mártires).? En México, el 
primer santo fue el novohispano san Felipe de Jesús. Después 
de él, dos mártires mexicanas durante la Guerra Civil española 
fueron elevadas a la santidad. En el 2000, además de los veinti- 
cinco mártires fueron canonizados también dos fundadores de 
órdenes religiosas. En 2002 se dio la controvertida santificación 
de Juan Diego Cuauhtlatoatzin;* en 2005, los nuevos trece 
mártires, y en 2006 Rafael Guízar y Valencia, obispo de Vera- 
cruz fue elevado a los altares.” Cabe destacar que si bien fue 
promovida tras una búsqueda de santidad histórica, la figura de 
Juan Diego Cuauhtlatoatzin responde también a una reconci- 
liación de un sector de la iglesia con el mundo indígena. Por su 
parte, el caso de Rafael Guízar y Valencia marca un primer paso 
en el apaciguamiento entre una jerarquía católica mexicana ale- 
jada de las problemáticas del pueblo creyente y los sectores más 
desfavorecidos del mundo católico. En esta misma línea se en- 
cuentra la figura de Luis María Martínez. 


Cabe resaltar que de los cuarenta y cinco santos mexicanos, 
cuarenta y dos fueron santificados en la primera década del si- 
glo xxI, mientras que los procesos de santificación del mundo 
novohispano, que llevan varios siglos, siguen sin tener continui- 
dad.* ¿Qué permite entonces explicar el éxito que tienen los 
santos contemporáneos? Ello es particularmente evidente en el 
contexto latinoamericano, puesto que no existían más de diez 
santos de la región antes de 2000.? La cuestión que surge, en- 
tonces, no es tanto la validez de la santidad (no podemos decir 
que el mártir cristero fuera más mártir que el mártir novohis- 
pano), sino la espinosa problemática de quienes promueven las 
causas tanto en México como en la Santa Sede.'” 

En un nivel general, los títulos que otorga la Iglesia a quienes 
mueren con fama de santidad son: el venerable, el beato y el 
santo.!! La Iglesia católica entiende por “beato” a un difunto 
que está gozando de Dios en el cielo; es el segundo de los tres 
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títulos que se da a un difunto antes de ingresarlo al “canon” de 
los santos. Los términos “feliz” o “bienaventurado” hacen refe- 
rencia a los beatos. El “siervo de Dios” es un hombre considera- 
do como santo por parte de los fieles de una región, quienes, sin 
reconocimiento de la Iglesia, rinden al difunto un culto parti- 
cular.!? Se trata también de la persona católica difunta, cuya 
causa de canonización se ha introducido antes de ser proclama- 
do beato, etapa previa a la santificación.'* 


El proceso debe atravesar dos etapas. La primera se inicia 
cuando la diócesis o cualquier integrante de la feligresía en don- 
de falleció el candidato a la canonización, pide al obispo que 
inicie el proceso. El obispo, entonces, da comienzo a éste y pide 
autorización a la sacra Congregación para las Causas de los San- 
tos. Un postulador nombrado por ésta investiga los méritos del 
candidato. El postulador debe defender, ante el obispo, las cua- 
lidades del postulado. Una vez aceptada por el obispo, la causa 
deberá ser defendida ante censores teológicos e históricos. En 
esta fase participan los testigos y se pide a los peritos en teología 
e historia emitir sus dictámenes.'* Los expertos —censores— 
tienen que ser nombrados, vía decreto, por el obispo. En caso 
de fallo positivo, el postulado es considerado siervo de Dios — 
como es el caso de Luis María Martínez a la fecha—. Después 
se inicia el proceso de la beatificación. 

El proceso iniciado en 1983 se llevó a cabo bajo la constitu- 
ción apostólica Divinus Perfectionis Magister, dictada en Roma 
por Juan Pablo II en ese mismo año. 


Después del proceso diocesano, y a partir de las pruebas 
aportadas por la investigación diocesana, la sagrada Congrega- 
ción para las Causas de los Santos abre un proceso propio.'? En 
el documento Sanctorum Mater, instrucción sobre el procedi- 
miento diocesano o eparquial'* en las causas de los santos,'” se 
da continuidad a las instrucciones emitidas en 2005.'* Fue en- 
tonces cuando Juan Pablo II estableció el proceso a seguir para 
promover causas de beatificación. 
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La causa de beatificación de Luis María Martínez obtuvo el 
Nihil Obstat el 16 de julio de 1983. Con ello se coronaba un es- 
fuerzo de más de veinte años.'? De acuerdo con el postulador 
de la causa, desde el 6 de noviembre de 1960 los prelados Fer- 
nando Ruiz Solórzano,” Manuel Martín del Campo y Padilla,” 
José Gabriel Anaya y Díez de Bonilla, Luis María Altami- 
rano,” Arturo Vélez,?* Manuel Pío López Estrada,” entre otros, 
fueron quienes pidieron al arzobispo de México, Miguel Darío 
Miranda, abrir el proceso de monseñor Martínez. Sin embargo, 
no fue hasta el 15 de octubre de 1979 cuando el cardenal Er- 
nesto Corripio Ahumada, sucesor de Darío Miranda, inició el 
proceso y nombró a un postulador diocesano de la causa. El 4 
de mayo de 1981 se solicitó el Nihil Obstat. De acuerdo con el 
postulador, se trataba de un proceso promovido por la grey, 
cuando en realidad era un proyecto de la propia jerarquía ecle- 
siástica, ya que la arquidiócesis de México era la principal pro- 
motora de la causa. El otro grupo impulsor fue la Universidad 
Marista, por lo que se involucraron en ella fieles católicos cerca- 
nos a esta orden, entre los cuales se contaban los exalumnos del 
Centro Universitario México (cum).*% El postulador ha insisti- 
do mucho en el sufrimiento de Luis María Gonzaga Martínez 
Rodríguez al hacer notar las dificultades que pasó por ser huér- 
fano de padre y ser acogido por sus tíos, ya que su madre no 
podía mantenerlo tras la pérdida de su esposo. Su tío Casimiro, 
quien falleció cuando el pequeño tenía siete años, se hizo cargo 
de la viuda y del niño Luis María.” 


Existe un fuerte interés político en este proceso. Entre las jus- 
tificaciones para promoverlo estaba el trasfondo del Consejo 
Episcopal Latinoamericano (Celam) de Puebla.” Para el carde- 
nal Corripio, Luis María Martínez era “un celoso y sabio arzo- 
bispo que supo gobernar a la Iglesia perseguida, como actual- 
mente lo es en muchas naciones, no sólo de América Latina, 
sino del mundo entero”.?? 
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El proceso diocesano de canonización se abrió el 7 de mayo 
de 1985; por lo tanto se respetaron los tres puntos de la refor- 
ma de Juan Pablo Il: la investigación que han de realizar los 
obispos, la participación de la sagrada Congregación para las 
Causas de los Santos y el respeto al modo de proceder. Si bien 
“Compete a los obispos diocesanos y de más jerarquías equipa- 
radas en derecho, dentro de los límites de su jurisdicción, sea de 
oficio, sea a instancias de fieles o de grupos constituidos con le- 
gitimidad o de sus procuradores, el derecho a investigar sobre la 
vida, virtudes o martirio y fama de santidad o martirio, mila- 
gros atribuidos, y, si se considera necesario, el antiguo culto al 
Siervo de Dios, cuya canonización se pide”.% 


En este caso, es muy interesante ver cómo se respetaron en 
cuanto a las formas los diferentes pasos propios de la investiga- 
ción hecha en la diócesis. En el proceso, ninguno de los docu- 
mentos o testigos desmintió lo encontrado por el postulador. El 
documento presentado por el postulador de la causa se basa en 
seis elementos para apoyar ésta: la importancia de su vida inte- 
rior; su acción como formador de seminaristas; su aportación 
como director espiritual, en particular de san Rafael Guízar y 
Valencia, de la sierva de Dios María Angélica Álvarez Icaza y de 
la venerable señora Concepción Cabrera viuda de Armida; su 
papel como obispo y arzobispo; su aportación a la espirituali- 
dad en Iberoamérica y su acción en el terreno social, con la fun- 
dación de la Unión de Católicos Mexicanos (“U”). Incorporar a 
la €U” dentro de la obra del prelado implica el rechazo a cual- 
quier crítica a la misma, al descalificarla como “chismes” contra 
Martínez. 


» 


El hecho de que ninguno de los documentos sobre la “U 
encontrados en archivos mexicanos y vaticanos haya sido incor- 
porado al expediente proporcionado por el postulador, habla de 
una investigación realizada de manera parcial.*! Otra visión so- 
bre este proceso sería una muestra más clara del éxito obtenido 
por la asociación reservada que era la £U” para mantener sus ac- 
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tividades en secreto, como lo veremos más adelante. Sin lugar a 
duda muestran una discrepancia entre lo argumentado por el 
postulador y los documentos sometidos a Pío XI en 1922.* 


“El Obispo y todos los que toman parte en el procedimiento 
de instrucción deben cuidar con suma diligencia y empeño que, 
al recoger las pruebas, no se omita nada que de algún modo 
concierna a la causa. En efecto, el buen resultado de la causa 
depende en gran parte de su correcta instrucción”.* Sin embar- 
go, es importante resaltar que esta falla no es de la causa sino 
más bien de la comisión histórica y de los peritos que fueron 
asignados por el obispo o, en este caso, por el arzobispo. Otro 
silencio en los documentos de la causa es la participación de 
Luis María Martínez y Rodríguez durante el conflicto religioso. 
Nada se ha dicho en torno al papel vindicativo de la *U”, por 
ejemplo, y el defensor de la causa respalda la postura de Miguel 
Palomar y Vizcarra según la cual se ha desatendido de la organi- 
zación, aun si no hace referencia a ella de modo explícito.?” 


La documentación resguardada en el Archivo Histórico del 
Arzobispado de México, al contrario, muestra no solamente 
que Luis María Martínez y Rodríguez seguía presente en la or- 
ganización de la €U”, sino también que se involucró para redu- 
cir las fricciones entre ésta y otros grupos católicos, como la Li- 
ga. Sobre el trabajo de la €U” durante la guerra cristera pode- 
mos también ver el trabajo muy minucioso que Fernando M. 
González realizó en su obra Matar y morir por Cristo Rey? don- 
de trata aspectos que nos permitieron destacar autonomías y su- 
bordinaciones, así como entender la diversidad de intereses 
dentro del mundo católico. Él mismo se refiere ya en el 2003, 
en un artículo en Historia y Grafía, a la relación que Martínez y 
Rodríguez sostuvo con otras dos organizaciones secretas: los Te- 
cos y los Conejos. De nuevo su papel fue negociar y mejorar las 
relaciones entre los dos grupos en 1936 y después favorecer la 
desaparición de los Conejos en 1947.27 
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El proceso diocesano se clausuró el 9 de febrero de 1994 y se 
validó el 13 de enero de 1995. El 11 de septiembre de 2001 el 
cardenal Norberto Rivera, quien fuera el actor de la causa de 
canonización por ser el sucesor de Corripio Ahumada en la ar- 
quidiócesis de México, presentó al dominico Pedro Fernández 
Rodríguez como postulador. El 31 de octubre del mismo año, 
la Congregación para las Causas de los Santos en Roma lo rati- 
ficó en esta labor. La causa está siendo estudiada en Roma y el 
relator de la Positio fue José Luis Gutiérrez Gómez* del Opus 
Dei. Este dato no es menor. Recordemos que el Opus Dei ha 
logrado la canonización de su fundador en un tiempo récord de 
veintidós años. A la fecha, este postulador se hace cargo de to- 
dos los procesos mexicanos. 


En dicha tarea participan el subsecretario de la sagrada Con- 
gregación para las Causas de los Santos, el relator asignado, un 
colaborador externo —en caso de así requerirlo—, unos peritos 
en la materia, consultores teólogos, un promotor de la fe y un 
congreso especial, y los cardenales y obispos. Sin embargo, falta 
ver las discrepancias que aparecen a raíz de la apertura, en 
2006, del Archivo Secreto a los investigadores del fenómeno re- 
ligioso. 

4.2 Las discrepancias históricas surgidas con la apertura del Ar- 
chivo Secreto Vaticano en 2006 2 


Para Pedro Fernández Rodríguez, postulador de la causa de 
Luis María Martínez Rodríguez, el sacerdote michoacano era 
un ejemplo de patriota y un verdadero apóstol social. Insistía en 
el hecho de que tras la derrota del ejército huertista y durante la 
revolución encabezada por Venustiano Carranza, la toma del se- 
minario de Morelia por parte de las tropas revolucionarias jugó 
un papel importante en la vida sacerdotal de Martínez Rodrí- 
guez. Según el dominico, fue entonces cuando el encargado del 
seminario se dio cuenta de la importancia de la formación de 
los seglares políticos, que eran quienes con más facilidad po- 
drían actuar en la vida política y social de México. Fernández 
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indica que durante ese tiempo la acción de Martínez Rodríguez 
fue tal que permitió la concreción de una obra que iba a desa- 
rrollar y fomentar la propagación pública de la fe en la Iglesia 
católica en Michoacán y en la República entera. Durante la fies- 
ta de Pentecostés de 1915, el 25 de mayo, el canónigo Luis Ma- 
ría Martínez fundó la “U”*% en Morelia, en la arquidiócesis de 
Michoacán. La Unión de Católicos Mexicanos (ucm)*! se creó 
en la capilla del seminario de Morelia, media hora antes de que 
los miembros de la Casa del Obrero Mundial lo saquearan. 


Durante las primeras dos décadas del siglo xx, mientras el 
sacerdote francés Félix de Jesús Rougier* vivió en México, pro- 
movió la devoción al Espíritu Santo. El caso de la *U” se inserta 
en esta lógica. La asociación se creó el día del Espíritu Santo, 
para que su nombre oficial fuese el de la Asociación del Espíritu 
Santo.* Fernández Rodríguez ha presentado a la “U” de mane- 
ra muy idealizada. En esta versión, la *U” era una organización 
social de católicos mexicanos, surgida en el contexto revolucio- 
nario y en particular en el periodo de dominio de las fuerzas ca- 
rrancistas. Su finalidad era favorecer la presencia de la fe católi- 
ca y lograr establecer el reinado social de Cristo en México. In- 
sistía en su carácter reservado y de obediencia rigurosa. Este 
concepto de organización reservada significaba que ésta perma- 
necería en secreto hacia la sociedad, pero sería transparente para 
la jerarquía eclesiástica católica. Fue Luis María Martínez quien 
la desarrolló y extendió en la República Mexicana. Contó para 
ello con la ayuda de personalidades como Adalberto Abascal y 
René Capistrán Garza durante los años 1917 a 1925.% 

El postulador se sorprendió de que la sierva de Dios María 
Angélica Álvarez Icaza hiciera referencia a la asociación de mo- 
do más bien discreto, si bien sostuvo que “La misión de esta 
obra era finalmente lograr el establecimiento de un gobierno 
católico en México y, en consecuencia, el cambio de sus leyes 
ateas e injustas en leyes justas y respetuosas con la religión indi- 
caba que se extendió por la República en un nivel de reserva ab- 
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soluta, fue una víctima más de los desafortunados “Arreglos” de 
19297,+ 


Insistía también en el hecho de que Luis María Martínez se 
distinguió por llamar y apoyar a la resistencia cívica. Hacía refe- 
rencia en particular a la oración fúnebre pronunciada en la cate- 
dral de Morelia el día 6 de junio de 1921, en referencia a los jó- 
venes católicos muertos en la defensa de sus creencias el 12 de 
mayo de 1921 en esa ciudad. Refirió también la participación 
de Martínez con los Caballeros de Colón, cuando emprendió 
acciones para que los católicos no olvidaran la situación de cri- 
sis que vivían. “Señores, no habréis olvidado el despojo de que 
fuimos víctimas en 1914; nosotros lo recordamos sin cesar; por- 
que si las injurias deben olvidarse siempre, los derechos no de- 
ben olvidarse jamás, que cada recuerdo de ellos es una protesta 
y la protesta es el último baluarte de la justicia conculcada y de 
la libertad oprimida”.* 


En contra de esta visión idealizada del postulador se encuen- 
tra el expediente relativo a la asociación secreta mexicana, la 
“U”.47 En este expediente se ve cómo el delegado apostólico Er- 
nesto Filippi se opuso al apoyo dado al grupo reservado. 


La situación era tan preocupante para el delegado apostólico 
que, en un reporte del 1 de abril de 1921, explicaba cómo para 
evitar cualquier indiscreción sólo le había pedido su opinión es- 
crita al obispo de Saltillo, Jesús María Echeverría, al auxiliar de 
México, Maximino Ruiz, y al superior general de los Misione- 
ros de San José, José María Troncoso, quien fungía como secre- 
tario de la ucm en la arquidiócesis de México. Indicaba que la 
postura de estos miembros de la jerarquía representaba la posi- 
ción general de la jerarquía católica mexicana.* Según él, la 
gran mayoría de los jerarcas con quienes había hablado veían en 
esta obra un esfuerzo de gran utilidad que podía rendir servicios 
valiosos a la Iglesia, aun cuando suponían que podía tener algu- 
nos aspectos peligrosos. Los obispos mexicanos eran conscientes 
del riesgo de que el gobierno descubriera la existencia de este 
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organismo secreto, ya que con seguridad tomaría represalias, de 
las cuales no se podía conocer el límite. 


Ernesto Filippi informaba al Secretario de Estado de la Santa 
Sede el 27 de diciembre de 1921 que el episcopado mexicano, 
en su gran mayoría, había aprobado la creación de una sociedad 
secreta, la Unión Católica Mexicana. Decía que con esto los 
obispos apoyaban la idea de que se podía organizar en secreto a 
los católicos para que adquirieran un verdadero peso en el te- 
rreno político.* 


Tras la muerte de Benedicto xv en enero de 1922, las preocu- 
paciones del delegado continuaron. Con la elección del nuevo 
papa, Achille Ratti% como Pío x1, el delegado Filippi externó su 
preocupación por el posible descubrimiento de tal organiza- 
ción, apoyada de manera abierta por los jerarcas católicos mexi- 
canos. El contexto poco favorable y la fuerza de los enemigos de 
la Iglesia podían, según su parecer, traer dolorosas consecuen- 
cias para la Iglesia y la tranquilidad de la nación:*! “Era total- 
mente desnaturalizado y cosa peligrosa el hecho de que tuviera 
carácter secreto. La admisión de los socios, su modo de funcio- 
namiento y la vida misma de la sociedad estaban envueltos con 
un velo de misterio y de simbolismo tal que algunos hablando 
conmigo prefirieron llamarla: nuestra masonería”.* 


Filippi insistía en la convicción de que la asociación consti- 
tuía un verdadero riesgo para la tranquilidad de la Iglesia de 
México e insistía en que era indispensable la paz para recuperar 
la energía perdida durante la lucha que se inició a partir del pe- 
riodo de Huerta (1913-1914), durante la escisión revolucio- 
naria (1914-1916)% y que siguió durante el periodo constitu- 
cionalista (1916-1917).% Por su parte, los miembros de la *U” 
retomaban la imagen de santa Juana de Arco, símbolo de la lu- 
cha santa contra los gobiernos inicuos. La sociedad reservada 
respondía al contraproyecto de las fuerzas revolucionarias, que 
se vio fortalecido con la promulgación en México de la Consti- 
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tución de 1917 y la consecuente privación de existencia legal a 
la Iglesia católica. 


En su reporte del 27 de diciembre de 1921, Filippi insistía 
en que sólo el obispo de Veracruz, Rafael Guízar y Valencia, a 
quien calificaba como un hombre sensato y bueno, veía en esta 
organización un peligro para la Iglesia. Indicaba que había sido 
el único en oponerse a ella en la reunión que el arzobispo de 
México, José Mora y del Río, había organizado. Éste, por su 
parte, pensaba que dicha asociación iba a ser la panacea para re- 
solver y hacer desaparecer todos los males que afectaban a Mé- 
xico.” El Obispo de Veracruz, al contrario, decía que tarde o 
temprano el gobierno de México sabría de esta asociación, y su 
carácter sectario provocaría una persecución contra los católicos 
y contra la jerarquía, peor a la que habían sufrido en 1914.*% 


Esta visión desentonaba con la presentada por el postulador 
de la causa de Luis María Martínez, quien decía que “el padre 
Martínez invitó a René Capistrán Garza, que fue inteligente 
orador y valiente caudillo de los cristeros, a arengar a los semi- 
naristas de Morelia”.22 De hecho, los documentos romanos 
muestran de nuevo una ruptura en torno a esta realidad.% 


Las acciones promovidas por la “*U” provocaron enfrenta- 
mientos directos con el gobierno, ya que la actividad de la *U” 
se veía con la manipulación de líderes de otras organizaciones 
católicas como las Brigadas Juana de Arco (BB) o la Liga Nacio- 
nal de Defensa de la Libertad Religiosa o los propios Caballeros 
de Colón en México. Ejemplo de ello es lo ocurrido en Morelia 
a inicios de 1922. El día 1 de mayo de 1922 un choque entre 
jóvenes católicos, miembros de la acjm, y obreros revoluciona- 
rios degeneró en un enfrentamiento que se tradujo en la muerte 
de varios trabajadores.* En respuesta a lo ocurrido, la postura 
de Plutarco Elías Calles, entonces secretario de Gobernación, a 
favor del orden, parecía dar la razón al delegado apostólico.” 


El descontento del delegado apostólico era tal que le pidió al 
Provincial de los jesuitas que removiera al padre Bergúend*% de 
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su papel de asistente eclesiástico de la acjm. Filippi argumenta- 
ba que algunos obispos le habían comentado que Bergóend di- 
vulgaba entre los jóvenes esta doctrina, que él juzgaba muy peli- 
grosa: apoyar el sentimiento de rebelión contra un gobierno. 
Para Filippi esta actitud era ilícita. El problema más grande para 
el delegado no era tanto lo que pasó con Bergóend y la Acjm, 
sino el que se creó a raíz de la postura tomada por el arzobispo 


de México, José Mora y del Río. 


Filippi, en efecto, temía que la rebelión del clero y de la je- 
rarquía católica mexicana iba a provocar no solamente una fisu- 
ra en el mundo católico, sino un conflicto abierto con el Esta- 
do. Filippi utilizaba para tal efecto una carta de monseñor Mora 
a su sufragando, monseñor Rafael Guízar y Valencia, obispo de 
Veracruz: “La Santa Sede quiere que no se haga la revolución y 
yo no diré a ninguno de hacerla, pero si los católicos la quieran 
hacer, no diré que no la hicieran [sic], porque sólo la revolución 
puede liberarlos de la gente que los gobierna”.% 


Filippi insistía en los sentimientos revolucionarios del arzo- 
bispo de México. Indicaba también que el arzobispo de Puebla, 
José Ramón Ibarra y González, le había comentado que los 
miembros de la acjm estaban divididos entre los pacifistas, fa- 
vorables a la delegación apostólica, y los revolucionarios, incli- 
nados hacia el arzobispo de México, de quien el delegado decía, 
se encontraba en la imposibilidad de evaluar las graves conse- 
cuencias de su conducta política. 


Frente a la división y la ruptura entre la jerarquía católica 
mexicana y el Delegado Apostólico, el propio Papa pidió a sus 
consejeros cardenales” definir cuál era la postura adecuada: la 
condenación de la *U” o el apoyo a ella. Se decidió desaparecer 
a la asociación reservada.“ A pesar de esta resolución, la “U” se 
vio beneficiada por la expulsión del delegado apostólico, Ernes- 
to Filippi, quien no pudo impedir el desa-rrollo de dicha aso- 
ciación. La ausencia de éste entre 1923 y 1929 impidió que se 
llevara a cabo la condena romana a la organización. 
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En este caso, el contexto jugó a favor de la *U”. Después de 
la expulsión de Filippi, fueron nombrados dos delegados apos- 
tólicos más en México, pero no tuvieron la oportunidad de lle- 
var a cabo una verdadera misión diplomática. Franco Savarino 
insiste en el hecho de que la percepción de monseñor Filippi en 
torno a un posible reconocimiento mutuo entre la Santa Sede y 
México, gestionado a principios de 1922, empezó a decaer a 
raíz de actos públicos de adhesión a la figura del representante 
papal. Según este investigador, fue el viaje a Chihuahua del de- 
legado apostólico y la adhesión mostrada por el gobernador y 
varios funcionarios de gobierno lo que comenzó a marcar un 
distanciamiento entre Álvaro Obregón y Ernesto Filippi.” Este 
alejamiento se pudo ver en la expulsión en enero de 1923 tras 
la colocación de la primera piedra en el Cubilete.* 

4.3 La promoción de la santidad y el mundo digital 

Para apoyar el proceso de beatificación de Luis María Martí- 
nez, varias iniciativas han visto el día en la Web y en la Web 
2.0.9 Ese uso de las redes sociales y canales de video es un fenó- 
meno propio al siglo xx1I y todavía poco analizado. Es tan re- 
ciente que existen pocos estudios al respecto, y casi todos han 
sido producidos en los Estados Unidos.?% 


El trabajo de Miller, Mundey y Hill, “Faith in the Age of Fa- 
cebook”, asevera que los fieles más dinámicos en las redes socia- 
les virtuales son los evangélicos y los católicos.?”* Ejemplo de ello 
es la transición del famoso grupo puertorriqueño Son By Four 
en sus interpretaciones, que pasó de la salsa a la música católica 
contemporánea. La promoción de la fama de santidad de mon- 
señor Luis María Martínez no podía escapar a esta nueva ten- 
dencia. Dicha promoción en la Web 2.0 responde tanto a pro- 
puestas institucionales como de fieles, quienes actúan de mane- 
ra individual. 

En Facebook,?”? por ejemplo, existen dos perfiles de monse- 
ñor Luis María Martínez Rodríguez. Uno promovido desde la 
institución eclesiástica y otro a cargo de un laico colombiano, 
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Guillermo Sierra Peñaloza, miembro de los Hijos de la Divina 
Providencia.” Quien creó el primer perfil fue justo este colom- 
biano, bajo el nombre de “Mons. Luis María Martínez y Rodrí- 
guez”; subió, entre otros vínculos, el del arzobispado de Méxi- 
co, archivos MP3 e imágenes relativas al Arzobispoanto.”* En es- 
te sitio explica el estatus de la beatificación del siervo de Dios 
Luis María Martínez: “Actualmente se trabaja en Roma en la re- 
dacción del estudio en orden a probar la heroicidad de sus vir- 
tudes heroicas [sic] y poder proceder a su beatificación y poste- 
rior canonización, una vez que se hayan producido los milagros 
necesarios”./? En las últimas publicaciones del sitio, Mons. Luis 
María Martínez y Rodríguez aparece como promotor de otros 
eventos y causas y no sólo de la figura del siervo de Dios. 


El otro perfil de Luis María Martínez fue creado en 2013 y 
cuenta con 171 “me gusta”. Este sitio promueve publicaciones 
acerca del siervo de Dios, imágenes y citas de él y textos del ar- 
zobispo de México. En particular, retoma parte de los escritos 
del postulador de la causa del siervo de Dios Luis María Martí- 
nez Rodríguez. 

Cabe destacar también la utilización de Wikipedia, con un 
vínculo al sitio oficial de la Causa, auspiciado en el sitio de la 
Arquidiócesis Primada de México. Una fundación social inspi- 
rada en la doctrina social de la Iglesia lleva el nombre del arzo- 
bispo. Se trata de la Fundación Luis María Martínez, institu- 
ción de asistencia privada.” 


El 12 de mayo de 2011, Desde la Fe Tv” transmitió en su 
canal de YouTube la exhumación de los restos de monseñor 
Luis María Martínez,”* que en 2014 alcanzó 10 940 visitas y re- 
producciones. Ello ha permitido un acercamiento a un proceso 
caracterizado por lo general por su celosa privacidad. 

El acto fue presidido por el arzobispo de México, Norberto 
Rivera, quien se refirió a la traslación autorizada por la Santa 
Sede con la finalidad de realizar un estudio de los restos morta- 
les del “siervo de Dios” Luis María Martínez. Este proceso re- 
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presenta un paso más en el camino hacia la santidad de este 
personaje, y por lo tanto ofrece una aportación de carácter do- 
cumental para los estudiosos de la historia del tiempo presente. 
Asimismo deja una memoria, una historia en un momento en 
el cual la Iglesia católica, y en particular su jerarquía, necesita 
de un miembro ejemplar para mostrar o demostrar su posibili- 
dad de ser un factor clave y positivo en el desarrollo de la na- 
ción. 
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6. Espectacularidad y fe privada en la evolución de la 
santa Muerte 


Laura Roush 


Este ensayo aborda el fenómeno de la “santa Muerte”, devo- 
ción popular que no tiene soporte en ningún personaje históri- 
co, y que además excede de modo categórico lo que la Iglesia 
católica puede o querrá incorporar. La devoción ha crecido de 
manera dramática desde inicios de los años noventa y es cada 
vez más visible y controvertida, tanto en México como en los 
Estados Unidos. Su impacto y la transformación de sus signifi- 
cados para la sociedad mexicana corren de una manera paralela 
a la expansión del crimen organizado, y ha generado el prejui- 
cio de que la devoción es una “secta” con doctrina propia y que 
se inserta en una “narcocultura” supuestamente coherente. A 
pesar de su popularidad, y para sorpresa de muchos, no ha ori- 
ginado liderazgos estables, ni doctrina fija, ni organizaciones 
con proyectos de intervención social ni de proselitismo. 


Sin embargo, una cierta lógica carismática ha incidido en el 
desarrollo del culto actual, lógica consistente con las dinámicas 
de la publicidad de masas. Aquí ofrezco una perspectiva de esta 
evolución desde un altar muy concurrido en el barrio de Tepito 
en la Ciudad de México, lugar de mucha fama propia. Mi lec- 
tura se basa en episodios con dimensión mediática que han 
contribuido a la notoriedad del altar, aunque la congregación 
no controle la forma narrativa que los episodios cobran.' 


El rosario de la calle de Alfarería, establecido desde el año 
2001, responde a la gama de acusaciones en contra de los devo- 
tos en la esfera pública, al mismo tiempo que atiende las preo- 
cupaciones específicas de su creciente congregación. Su liturgia 
acomoda tensiones: las propias de experiencias traumáticas, pe- 
ro también indignación frente a la imputación, a los devotos en 
su conjunto, de una voluntad violenta, y entre esa indignación 
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y cierto goce en las reacciones de no-devotos frente a la trans- 
gresión que puede representarles la visible presencia pública de 
la santa Muerte. 


La santa Muerte, tal y como la vemos ahora, como iconogra- 
fía pública, emerge en las últimas dos décadas, a pesar de las 
profundas raíces genealógicas de las que el culto se nutre. Sin 
duda, algunas de las imágenes y oraciones que circulan datan de 
la primera mitad del siglo xx y han retomado sentido por la 
omnipresencia de las imágenes esqueléticas, tanto barrocas co- 
mo prehispánicas, aunque no sean comprobables las herencias 
directas que se postulan. Existen algunos esfuerzos para recons- 
truir la transformación del culto en los años noventa. Una hi- 
pótesis de Claudio Lomnitz* fue que la antigua imagen pasó 
por una suerte de gestación en los reclusorios, desde donde se 
extendió con nuevos significados durante la explosión de pobla- 
ción encarcelada en esa década. No dudo que sea importante 
este “crisol”, pero quisiera incrustarlo en el contexto de la con- 
formación de un registro periodístico en el cual muchos busca- 
ban narrar la intensificación del crimen en la Ciudad de Méxi- 
co, que antecedió a la actual violencia en el resto del país. 


6.1 De los narcosatánicos a Breaking Bad 


Anotar que los medios de comunicación tienen un papel 
central para el desarrollo de la devoción a la muerte no conduce 
a implicar que no sea una experiencia religiosa apasionada. Para 
muchos, sin duda, lo es. Sin embargo, es pertinente preguntarse 
qué tiene que ver el espectáculo mediático con la fe “privada” o 
personal. Sin volver a labrar debates filosóficos sobre la distin- 
ción entre lo público y lo privado, es posible beneficiarse de la 
descripción etnográfica. Algunas respuestas al rompecabezas de 
la “explosión” en la popularidad de la santa Muerte deben bus- 
carse en la conformación de congregaciones devocionales y las 
prácticas colectivas que —argumento— contestan acusaciones 
contra el culto, o contra ella. Desde mediados de los años no- 
venta, un gran número de devotos nuevos, o de nuevo salidos al 


138 


escrutinio público, se han identificado como tal, justo en un 
momento de indignación, buscando defender la reputación de 
la misma santa Muerte. 


Esta sección esboza fuentes de esta indignación. Rastrea algu- 
nos pasos en la integración de la imagen de la santa Muerte y la 
imagen del devoto dentro de los géneros retóricos que se usa- 
ban para reportar y comentar episodios violentos. Algunos de 
éstos antecedieron al enorme crecimiento del culto y contribu- 
yeron a generar un sustrato de significados que en su momento 
sirvieron para interpretar la cultura alrededor de la violencia, 
una vez que ésta se intensificó. Para 2001, cuando Enriqueta 
Romero construyó su altar abierto en una banqueta en Tepito, 
ella ya entendía que comunicadores con mucha influencia acu- 
saban a la santa Muerte de ser protectora de los criminales. 
Desde septiembre de aquel año, el altar ha ofrecido un rosario 
el día primero de cada mes. Debido a la presencia casi constan- 
te de reporteros de nota roja en el mismo barrio, el rosario se 
convirtió en un espectáculo mediático incluso antes de convo- 
car a gran cantidad de devotos. El género retórico ya tenía lugar 
para este espectáculo y su público ya estaba convocado. 

Un momento clave de cristalización retórica se produjo más 
de una década antes, en el episodio de los fnarcosatánicos” de 
1989. En pocas palabras: un santero carismático de Miami, 
Adolfo Constanzo, filtró en los círculos sociales de políticos, 
personajes famosos y narcotraficantes en México una tradición 
religiosa de la diáspora africana, con la promesa de mayor éxito 
si participaban en su muy personal versión del Palo Mayombe. 
Si miramos atrás, podemos entender que su contexto social 
eran las batallas por el control del tráfico de drogas entre co- 
lombianos y mexicanos. 

Tiempo después, adeptos de Constanzo cometieron una lar- 
ga serie de homicidios estilizados como sacrificio ritual, tortu- 
rando víctimas, haciendo amuletos y ungiientos con los restos 
de sus cuerpos. Su círculo colapsó con las secuelas del brutal sa- 
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crificio de un estudiante spring breaker de Texas, Mark Kilroy. 
Bajo presión del gobierno estadounidense, autoridades mexica- 
nas investigaron el rancho de Constanzo en “Tamaulipas, donde 
hallaron muchos restos humanos y un altar que combinaba ele- 
mentos de varias tradiciones esotéricas. Carlos Monsiváis, en un 
ensayo sobre el episodio, se enfocaba en indagar sobre el caris- 
ma de Constanzo, un carisma que insinuaba conocimiento es- 
pecializado de la “metafísica del crimen”.* 


Las fotos circularon de manera frenética a través de las revis- 
tas de horror e historias policiacas. Entre tanta parafernalia, hu- 
bo una pequeña figura de la Muerte, que por sí misma no atrajo 
la atención de los comentaristas. Sin embargo, puede decirse 
que el episodio contribuyó a la posterior construcción narrativa 
de la santa Muerte en este sentido: conjuntó en una sola histo- 
ria elementos de narcotráfico, esoterismo y crueldad excesiva. 
Desde entonces, se sembró la semilla de una acusación que cre- 
cería después para generar marcadores identitarios en el culto. 
Los medios de comunicación masiva produjeron versiones tan- 
to religiosas como laicas de esa acusación, un temple que se si- 
gue reproduciendo en el presente y se adapta a las dinámicas 
que introduce la extensión del poder de los cárteles en la vida 
del país. 

En la vertiente religiosa, la santa Muerte forma parte de un 
proyecto satánico que tiene como misión promover la violen- 
cia. En 1992, muy cerca del episodio de los narcosatánicos, se 
presentó otro momento clave: la reforma de la Ley de Culto 
Público. Frente a la proliferación de grupos constituidos de 
acuerdo con la ley como instituciones religiosas, la Iglesia cató- 
lica se volvió menos tolerante para con las “desviaciones” doc- 
trinales que en el pasado había consentido. Sin duda, la mayor 
amenaza a su hegemonía en México han sido las sectas evangé- 
licas. En cuanto a la santa Muerte, bajo la autoridad del carde- 
nal Norberto Rivera y el obispo Onésimo Cepeda, se condena- 
ron dos estrategias defensivas. En entrevistas y textos para un 
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público más letrado, los prelados han aclarado que la muerte no 
puede ser santa, porque Cristo venció a la muerte. Añadieron 
que la muerte es un proceso natural y no una personalidad. Por 
otro lado, volantes distribuidos por algunas diócesis católicas 
coincidieron con los indicios de los evangélicos: advirtieron a 
los feligreses que la santa Muerte es una fachada para el satanis- 
mo. 


La máxima expresión de esta narrativa puede verse en la pe- 
lícula La santa Muerte, de Paco del Toro (2007), producida con 
financiamiento de un consorcio de iglesias protestantes. La san- 
ta Muerte aparece como un falso profeta que recluta almas des- 
esperadas para la posesión diabólica, aunque, curiosamente, la 
toma de control de la persona puede leerse como la representa- 
ción metafórica de la relación entre el adicto y su proveedor: el 
creyente bien intencionado puede quedar atrapado al acercarse 
a las primeras dosis, cual “droga de portal”. 

En la versión laica, detrás de la santa Muerte se encuentra un 
grupo secreto y en alto grado organizado de personas poderosas 
que lucran con el narcotráfico y utilizan el culto para disciplinar 
a sus carnes de cañón. Esta narrativa se plasmó en el cuento 
corto de Homero Aridjis “La santa Muerte” y tuvo eco en la pe- 
lícula Man On Fire (dirigida por Tony Scott, 2004) en la que 
Denzel Washington representa al guardaespaldas de una niña y 
encuentra una estampita devocional que da pie para compren- 
der que una organización horrorosa se encuentra detrás de un 
secuestro que se suponía aislado. 


Carlos Garma ha señalado los mecanismos mediante los cua- 
les la noción de brujería ha servido para definir el bien y el mal 
entre los evangélicos en México. De modo más general puede 
afirmarse que existe una cierta representación estilizada que 
agrupa tradiciones subalternas —sobre todo africanas e indí- 
genas— y que ha funcionado para narrar la violencia en Méxi- 
co, tanto en discursos religiosos como en un lenguaje en apa- 
riencia laico, donde se refuncionaliza el viejo mito del apetito 
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por la sangre entre poblaciones consideradas como no civiliza- 
das por completo. Como escribe Peter Pels,* en momentos 
cuando el impulso modernizador se agudiza, lo esotérico ha ser- 
vido como “otro”, tanto de la religión como de la razón. Esta 
otredad ha sido parte de discursos tanto secularistas como de las 
iglesias cristianas, argumenta. Lo esotérico, en especial cuando 
hay esfuerzos para manipular concretamente al mundo por me- 
dio de la magia, sirve como metáfora para lo irracional, más 
que nada cuando no le conviene comprender conductas repug- 
nantes como consecuencias de alguna racionalidad social. 


La fusión narrativa del narcotráfico, el esoterismo y la cruel- 
dad como fin en sí misma, ya se encontraba establecida con fir- 
meza en el repertorio interpretativo nacional cuando en 1998 
detuvieron a Daniel Arizmendi, el Mochaorejas, y encontraron 
una imagen de la santa Muerte en su escondite. De este episo- 
dio en adelante floreció la identificación entre crimen y devo- 
ción, y emergió una recursividad: el fenómeno de los *copio- 
nes” o imitadores. 


En el año 2004 fueron detenidos los Pokemones, un grupo 
de matones adolescentes que en su declaración ministerial con- 
fesaron haberle prometido cien cuerpos a la santa Muerte. La 
posibilidad de apropiación de la imagen de ésta para arropar al 
homicidio como sacrificio —como religión— se convirtió en 
una condición permanente del culto. La ausencia de una doc- 
trina fija y la relativa ausencia de autoridades estables garantizan 
la casi infinita libertad de experimentación ritual. La mayoría 
de los devotos buscan protección de la violencia, no apoyo para 
la comisión de actos violentos. Sin embargo, siempre existe la 
posibilidad de que alguien realizará actos crueles en su nombre, 
y no hay quien tenga la autoridad para desvincular el culto de 
algún acto violento. A partir de comienzos del presente siglo, 
ningún devoto ignora esta posibilidad. Ésta es la realidad dis- 
cursiva en que nace el altar de Tepito. 
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Doña Enriqueta y sus colaboradores percibieron muy pronto 
que había que buscar un balance entre atender las necesidades 
de una ola de devotos desconocidos y formular una postura 
frente a un público general, más desconocido aún, pero presun- 
tamente hostil. Para comprender las decisiones rituales y litúrgi- 
cas que tomaron, hay que recordar cómo se conformaron las 
acusaciones en contra del culto. Además, hay que recordar que 
su congregación creció en tensión con la difusión de ideas a tra- 
vés de un mimetismo entre actos violentos estilizados como sa- 
crificio. Cuando la serie televisiva norteamericana Breaking Bad 
incorporó un supuesto altar a la muerte en una escena en el 
2010, es porque se basó en episodios reales conocidos en los 
dos lados de la frontera. 


6.2 La interpelación de los devotos en el rosario de la calle de 
Alfarería 


Reporteros de nota roja que durante décadas dependieron de 
Tepito como fuente de notas, agregaron sin más el rosario de 
Enriqueta a sus rutinas. Pudo haberse esperado que el tipo de 
publicidad que le dieron alejara a los devotos efectivos o poten- 
ciales. Pero ocurrió lo contrario: ofendidas por la tendenciosa 
cobertura, familias que con anterioridad mantenían sus altares 
en la intimidad se acercaron al espacio público creado por el al- 
tar. Decían que sentían que era el momento de defender su re- 
putación.? El impulso de defender, que puede leerse como de- 
seo de defender el carácter moral de los devotos, se hizo concre- 
to en los contenidos del rosario, en la orientación de éste hacia 
la presencia mediática y en el afloramiento de diferentes tipos 
de intercambio de regalos entre personas desconocidas. 


La forma de rosario fue elegida porque ofrecer una misa sin 
sacerdote sería una contradicción para devotos que también son 
católicos. El ritual sigue los cinco misterios dolorosos, dedica- 
dos al desempleo; al encarcelamiento (se ora por los que justa o 
injustamente gimen en las cárceles y se toman medidas sutiles 
para proteger las sensibilidades de las familias que sufren la au- 
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sencia de un esposo o un hijo); a los enfermos que no reciben 
buena atención médica en los hospitales; a los consumidos por 
los venenos” (esto es, por la adicción), y a los recién fallecidos 
(muchas veces se mencionan las causas no naturales de los falle- 
cidos). A primera vista no es obvio el cuidado que han tomado 
para situar bien el fyo” que pronuncia las oraciones; siempre es- 
tá configurado para no juzgar al prójimo, ni identificar al *yo” 
del yo te suplico” con ningún pecado, pero sí para reconocer 
los múltiples dilemas en los que uno puede encontrarse. 


El acto, que dura alrededor de cuarenta minutos, está orien- 
tado a la presencia de cámaras de televisión y periódicos tanto 
nacionales como extranjeros. Hacia el final del rosario se realiza 
una bendición de imágenes caseras. Se levantan las estatuas y 
los dijes hacia la luz de los reflectores instalados arriba del pro- 
pio altar, y así se ilumina de manera muy fotografiable una ma- 
sa de coloridos esqueletos. Sin fallar, esa misma imagen aparece 
en los días siguientes en revistas y programas de televisión. Es 
una secuela que los devotos nunca ignoran: levantan las imáge- 
nes para que la santa Muerte grande del altar los cargue de 
energía, pero al mismo tiempo elevan sus imágenes ante las cá- 
maras y, por extensión, ante el público desconocido que entien- 
den como acusador. Esta postura combina con la llamada “carta 
al no-creyente” que se lee en voz alta, en la cual se pide que “si 
no crees”, “por lo menos guardes silencio, porque todos nos en- 
contraremos la muerte un día”. En esta parte del servicio se en- 
fatiza que la Muerte se hace compañera en el proceso natural. 
Yo leo esto como una respuesta simbólica a la “acusación” de 
violencia en el discurso laico. Es una postura que apela a una 
sensibilidad científica, que representa a este culto como más re- 
conciliado con la realidad biológica que sus detractores religio- 
Sos, y, por tanto, es más razonable. 


El tercer fenómeno en este acontecimiento de cada mes en 
Tepito es el intercambio de regalos, en la forma de pequeños 
obsequios que deben integrarse al altar personal del que los re- 
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cibe: cigarros y puros, rosas, incienso, oraciones y testimonios 
de milagros escritos a mano y decorados con laboriosidad. Es 
muy interesante este intercambio, que emergió de modo espon- 
táneo desde el primer año, porque permite un reconocimiento 
mutuo entre desconocidos, que les facilita preservar el anoni- 
mato. Éste es importante porque los mismos devotos no tienen 
manera de saber si es cierto que muchos de ellos son violentos. 
En general, el devoto promedio sabe que no pertenece a ningu- 
na red clandestina que exija la realización de sacrificios huma- 
nos. Pero se pregunta: ¿cómo voy a saber que otros devotos no 
participan en eso? Sin embargo, el intercambio de regalos per- 
mite una suspensión de la desconfianza, que se mantiene hasta 
el final del acto. Además de los pequeños regalos que son parte 
del culto a muchos santos populares, se regala el servicio de 
“purear” la imagen ajena: se purifica o “activa” la imagen muer- 
ta al fumar un puro con ella. Otra cualidad del intercambio de 
regalos es que abre la posibilidad de incluir, en ausencia, a los 
presos, porque, por medio de familiares, se encargan imágenes 
talladas en los reclusorios. Éstas pueden presentarse como rega- 
los, o se pueden vender, pero de cualquier modo forman parte 
del mismo circuito de movimiento de objetos entre los devotos. 
Las pequeñas esculturas de los presos, muchas veces de hueso 
recuperado de la comida, tienen un valor especial por sus aca- 
bados y por lo extremo de la experiencia en la cárcel, que presta 
autenticidad y cercanía a la muerte. Cuando se compran las es- 
culturas, se apoya en lo económico a los familiares de reclusos, 
sin iniciar una relación más personal con ellos. 


Para sintetizar: la pequeña tradición emergente en la calle de 
Alfarería —el rito mensual del rosario a la Muerte— ha adqui- 
rido coherencia alrededor de una visión terapéutica de lo que 
ofrece a una población traumada. Ha habido un proceso gra- 
dual de selección de elementos rituales por parte de Enriqueta 
Romero y los que la ayudan, para orientar el rosario a las nece- 
sidades espirituales de familias afectadas por la cercanía de la 
violencia, de la adicción y por la ausencia de seres queridos, sea 
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por la reclusión o por otros motivos. Mas, por otro lado, ha es- 
cogido elementos simbólicos pensando en la presencia perma- 
nente de los medios de comunicación masiva que asisten al ac- 
to. Los elementos “positivos” tienen que entenderse en relación 
con formas devocionales más malevolentes, que se practican en 
otros lugares y que Enriqueta ha decidido excluir. 


No cabe duda de que la incorporación del espectáculo, visto 
y actuado como transgresor, incide en el sentido del culto para 
el devoto. Una moralidad laica lo rechaza tanto como lo hace la 
Iglesia católica y las iglesias protestantes, y cada devoto sabe eso 
de entrada. Y no es que no les importe, por el contrario, les sig- 
nifica mucho, y eso nutre el placer de la transgresión. En la mo- 
dalidad retórica del “devoto bueno” y dentro de una crisis de le- 
gitimidad de la Iglesia católica, los creyentes hacen una crítica 
moral al Vaticano, al cual perciben como desviado, protector de 
sacerdotes pederastas, que no “entiende” o que ha olvidado que 
la santa Muerte es un ángel que Dios nos ha enviado. Se hace 
también una crítica inmanente a la sociedad laica a través de 
una broma: no quieren enfrentar que todos llevamos un esque- 
leto dentro”. 


6.3 De la espectacularidad de una transgresión a lo mediático de 
la revelación 


Espero haber aclarado que el culto a la santa Muerte, en su 
manifestación como postura frente a un público imaginado co- 
mo acusador, está muy vinculado con un discurso periodístico. 
Queda por pensar más la naturaleza de este vínculo: cómo la 
experiencia devocional, considerada apenas como una experien- 
cia privada, es impactada por estar tan saturada por un mundo 
discursivo tan complicado como es el que discute la violencia 
en un país entero. 

A diferencia de los santos populares tratados por otros auto- 
res en este volumen, no se trata de esfuerzos para canonizar un 
personaje u obligar el reconocimiento de una verdad revelada 
primero a “la gente”, aunque sí circulan muchas narrativas de 
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milagros, muchas veces en forma de intervenciones médicas, 
como menciona López Menéndez. Tiene en común con ellos 
un largo proceso social de definición de la cuasi-persona, carga- 
do de conflicto, entre devotos que insisten en su santidad y au- 
toridades que lo rechazan. Para invertir la formulación de Dé- 
bora Sánchez en este volumen, apuestan a la adoración de un 
“falso ídolo”, y sí se exponen a la acusación de haber pecado, 
pero sin cualquier expectativa de reconciliación al paso del 
tiempo. De hecho, la devoción a la santa Muerte puede pensar- 
se como “herética” en un sentido católico, y por extensión me- 
tafórica, como una actitud herética contra narrativas laicas que 
imputen responsabilidades por el aumento de la violencia a 
ciertas poblaciones, sobre todo las de la periferia urbana y las 
que trabajan en la informalidad. 


En el sentido estrictamente católico —a pesar de que el culto 
no ha sido declarado de modo oficial una herejía—* podría ver- 
se como tal porque provoca a propósito a las autoridades defen- 
soras de la doctrina al apropiarse de las tradiciones esotéricas y 
porque experimenta sin tapujos con la magia sin ofrecer discul- 
pas, dos elementos centrales en definiciones históricas de la he- 
rejía. El asumir una identidad que arriesga a ser etiquetada co- 
mo narco, participa de la opción personal por la pertinacia, la 
terquedad de quien de manera consciente toma decisiones que 
van en contra de la unidad de la Iglesia. Pero su actuación tiene 
públicos mucho más amplios. En momentos, ha habido provo- 
caciones dirigidas muy en específico hacia instancias de la Igle- 
sia, como ha sido el caso de las interacciones simbólicas entre el 
cardenal Norberto Rivera y la Iglesia católica tradicional Méxi- 
co-Estados Unidos, con base en la colonia Mixcalco (Venustia- 
no Carranza, Ciudad de México). Esta iglesia independiente, 
un proyecto en el temple católico tradicionalista, estableció un 
santuario registrado bajo la nueva Ley de Culto Público después 
del 1994. Provocó a las autoridades de la Catedral metropoli- 
tano con procesiones que cruzaban e interferían con procesio- 
nes de otras diócesis en las calles de la parte oriental del Centro 
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Histórico y con manifestaciones en el mismo Zócalo diseñadas 
para atraer la mirada de los tabloides.” Pero la mayor parte de la 
teatralidad que muestran los devotos se dirige a otras partes. El 
uso de dijes, playeras y otros efectos personales sin duda buscan 
provocar reacciones de conocidos y desconocidos, que deben 
quedarse dudando de si es peligrosa la persona que usa la icono- 
grafía. 


En ello, la actitud “herética” de la devoción a la Muerte me 
parece comparable con los espacios permitidos para la celebra- 
ción del México “bronco” en el nacionalismo revolucionario.* 
Pero el acto masivo de la calle de Alfarería, y otros que lo toman 
como modelo, se dirigen también a la opinión pública atenta a 
los noticieros. Agita, mas no lo hace por tratar de incluir una 
devoción provocadora dentro de las devociones “normales”. Se 
apropió de lo inasimilable, y con eso agitó a una publicidad 
existente (la de la nota roja, la de la “conversación nacional” so- 
bre violencia) y convocó, sin proyecto religioso ni proyecto so- 
cial previo, a públicos nuevos, a un “contrapúblico”:? personas 
indignadas por la difamación de la santa Muerte y por usos 
erróneos de sus poderes. 


Los cambios radicales en los medios de comunicación han 
impactado de manera importante en procesos de definición de 
los santos populares en México. Eso es algo que se percibe con 
claridad en los artículos que integran este libro, desde el de Ló- 
pez Menéndez —que rastrea las mediaciones que incidieron en 
la conformación de Agustín Pro en su final cut— hasta los de 
Carpio, Solís y Serna —que observan cómo los promotores de 
santos se apropian de situaciones nuevas—. Falta aún una refle- 
xión colectiva sobre el efecto cualitativo de estos cambios en la 
experiencia religiosa. 

En un libro colectivo sobre el tema de medios y religión, el 
teórico holandés Hent de Vries ofrece una visión programática: 


Ya no debemos reflexionar exclusivamente sobre el significado de la religión, 
históricamente y en el presente —sobre la fe y las creencias y sus supuestos con- 
trarios, como el conocimiento y la tecnología—, sino también pensar en el signi- 
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ficado de los procesos de mediación y mediatización sin los cuales ninguna reli- 
y 8 

gión podría comunicarse o revelarse [...] la mediatización y la tecnología que im- 

plica son la condición de posibilidad para toda revelación, para la “revelabilidad”, 


por decirlo así. Un elemento de tecnicidad pertenece a lo trascendental, y vicever- 


sa. 


Dicho libro, Religion and Media,''parte de la confluencia en- 
tre el milagro y los “efectos especiales” en la época digital, en la 
cual nos volvemos más suspicaces de los acontecimientos que 
observamos a través de los medios, al mismo tiempo que se au- 
mentan las oportunidades de disfrutar hechos extraordinarios, 
hasta milagrosos. En la historia de la Iglesia católica, la autenti- 
cidad del milagro reportado se verifica de acuerdo con varios 
principios. Entre ellos, es muy importante que el milagro sea 
público, en el sentido de tener muchos testigos. El milagro ocu- 
rre primero, sus verdades se aclaran o se negocian con el tiem- 
po, con la participación de perspectivas variadas. El estudio 
comparativo que hacen los autores del presente libro no sólo re- 
vela caminos hacia la armonía doctrinal y las piedras políticas 
que se colocan en ellos. También ofrece, aunque de manera la- 
tente, insumos para comprender cómo han cambiado las for- 
mas de hacer verdades colectivas en México, para una historia 
de la idiosincrasia de sus modos de comunicar y narrar. 


Notas 


1 El argumento que aquí aparece sobre el papel de los medios masivos en el desa- 
rrollo del culto se desarrolla en parte en Laura Roush, “Santa Muerte, Protection and 
Desamparo: a View from a Mexico City Altar”, artículo más enfocado en la lectura de 
las oraciones. 


2 Claudio Lomnitz, La idea de la muerte en México. 
3 Carlos Monsiváis, Los mil y un velorios. Crónica de la nota roja en México. 
4 Peter Pels, “Introduction: Magic and Modernity”. 


5 Observación basada en el trabajo de campo intensivo de la autora en 2003-2004 
y estancias más esporádicas entre 2007 y la actualidad. 


6 Han pasado casi dos siglos desde la última ejecución por herejía, y el Vaticano se 
volvió mucho más abstracto en sus declaraciones durante el siglo xx. Hasta las igle- 
sias protestantes dejaron de ser heréticas en 1993. Véase La fraternidad cristiana,del 
entonces cardenal Josef Ratzinger, disponible en México en Ediciones Sígueme, Sala- 
manca, Guanajuato, 2004. 
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7 Las estrategemas publicitarias del santuario de Mixcalco continuaron durante 
más de una década. Un ejemplo de cobertura periodística menos sensacionalista de 
ellas puede verse en “Figura de la “Santa Muerte” peregrina por la Ciudad de Méxi- 
co”, La Jornada, sábado 11 de abril de 2009. 


8 El México “Bronco” en el habla política se refiere, por lo menos durante el siglo 
xx, a una presunta tendencia latente del pueblo mexicano hacia la rebelión o hacia la 
violencia que puede despertarse y poner en peligro el orden social. El nacionalismo 
revolucionario, en algunas interpretaciones, incorporaba figuras de esa tendencia en 
su propia iconografía, entre los símbolos que podrían reconocerse como patrióticos, 
por ejemplo, el ícono de don Pancho Villa. El fenómeno ha sido comentado por Je- 
sús Reyes Heroles, entre otros. 


9 Michael Warner, Público, públicos, contrapúblicos. 
10 Hent de Vries, “In Media Res: Global Religion, Public Spheres, and the Task 


of Contemporary Comparative Religious Studies”, p. 28. Traducción mía. 
11 Hent de Vries y Samuel Weber, Religion and Media. 
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7. Ladinos sanandreseros: la fiesta a san Andrés Apóstol 
en San Cristóbal de Las Casas 


Lucero del Carmen Paniagua Barrios 
7.1 Introducción 


El objetivo central de este estudio es describir la fiesta a san 
Andrés Apóstol en la ciudad de San Cristóbal de Las Casas, 
Chis. y presentar datos sobre los expulsados del municipio de 
San Andrés Larráinzar, llamados ladinos.' Ello permitirá aproxi- 
mar al lector a la génesis de este festejo. Se busca entender el 
proceso y el contexto en que se ha desarrollado dicha conme- 
moración en un espacio urbano y cómo, en los últimos veinte 
años, se ha retomado esta fiesta como elemento central para sig- 
nificar el origen de los celebrantes y ritualizar, a través de los 
símbolos heredados en este culto, el hito de su historia como la- 
dinos. 


El trabajo de campo en que el artículo se sustenta abarcó un 
periodo de cinco años (2008-2013). Debido a que formo parte 
de este grupo de ladinos avecindados en San Cristóbal, mis ob- 
servaciones de campo (con los grupos de estudio) adquieran ca- 
racterísticas familiares, cotidianas y, en tanto tal, “naturales”, 
por lo que, en un sentido, éstas dificultaron la reflexión. La dis- 
tancia crítica que hube de tomar me facilitó observar y contras- 
tar algunos de los cambios que se han presentado en este festejo 
en los últimos años. 


Los resultados de la investigación están organizados en se- 
cuencia cronológica para dar mayor orden a la información y 
presentar de forma sistematizada el desarrollo del texto. Para 
hacer referencia a la presencia de habitantes ladinos en la cabe- 
cera municipal de San Andrés Larráinzar se tomaron, por razo- 
nes metodológicas, algunos datos históricos generales que ubi- 
can al lector en momentos y tiempos específicos que ofrecen in- 
formación sobre el origen de la población sanandresera no indí- 
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gena. No es interés de este trabajo abordar de manera específica 
los hechos relevantes que se vivieron en esos momentos, sino 
presentar una cronología breve de la presencia de la población 
de expulsados ladinos en el municipio de San Cristóbal de Las 
Casas, subrayando los factores que intervinieron en este fenó- 
meno. Por ello es importante exponer algunos antecedentes de 
esta población en su lugar de origen: San Andrés Larráinzar, 
Chiapas. 
7.2 San Andrés Istacoscote: pueblo de indios 


El establecimiento del sistema colonial en los Altos de Chia- 
pas fue lento y tardío, sobre todo debido a las formas políticas y 
administrativas que se impusieron en la región a través de la 
Corona española con la instauración del sistema de encomien- 
da,? puesto en marcha por parte de los primeros conquistadores 
de Chiapas en 1527. Las políticas coloniales fueron impuestas 
al principio por los recién llegados a estas tierras, quienes se 
concentraron con preponderancia en la Villa Real (San Cristó- 
bal de Las Casas) y Comitlán (Comitán) mientras que los indí- 
genas se encontraban en poblaciones o pequeños cacicazgos dis- 
persos en las montañas de los Altos. Ambas fundaciones se lo- 
graron en espacios despoblados a los que se atrajo población na- 
tiva.ó 

En 1761, la Audiencia de Guatemala ordenó el conteo de tri- 
butarios y no tributarios de la Alcaldía Mayor de Chiapas que 
debían de pagar a la Corona. En dicho recuento, San Andrés /s- 
tacoscote aparece con 191 tributarios y 191 no tributarios,* aun- 
que diecisiete años después, en 1778, la población tuvo un in- 
cremento de 146 habitantes. Según consta en el padrón levan- 
tado por los curas el 8 de junio de ese año, San Andrés contaba 
con 528 pobladores indios (hombres, mujeres, niños y niñas) y 
no se indica que aparezca aún población de blancos, ni mesti- 
zZOS.? 


A finales del siglo xvI11 y principios del xrx comenzó la llega- 
da progresiva de población mestiza y ladina a esta población in- 
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dígena. Se fincaron nuevos referentes de exclusión que en algu- 
nos casos dieron lugar a un proceso de desplazamiento de la po- 
blación local de ciertos espacios, como aquellos donde se esta- 
blecerían más tarde las cabeceras municipales. Algunas fuentes 
históricas destacan que las tierras indias fueron invadidas poco a 
poco por ladinos de modestos recursos, quienes se afincaron en 
ellas sobre todo como rancheros, comerciantes y artesanos.” 
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Ladinos de Larráinzar. Fotografía proporcionada por la Sra. Rubia Solís 
Arizmendi. Sin fecha. 
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Para el caso de los ladinos sanandreseros primero se da el 
asentamiento en la cabecera del pueblo. Existen datos en el Ar- 
chivo Diocesano de San Cristóbal de Las Casas referentes a un 
grupo de personas no indígenas establecidas en el pueblo desde 
el siglo x1x: “la primera mención que hemos encontrado de una 
persona foránea viviendo en San Andrés es de 1805. Se trata de 
Petrona Rodríguez, nacida en Ciudad Real [San Cristóbal de 
Las Casas], quien trabajaba como comadrona en el pueblo”.” 


Por otro lado, la conformación de fincas cercanas en manos 
de propietarios ladinos intensificó el aprovechamiento de la ma- 
no de obra barata y el enriquecimiento económico de éstos. En 
las fincas se creó una relación muy estrecha entre propietarios y 
población indígena de la región, pues significó un espacio para 
la vida económica de las familias, quienes, al no encontrar me- 
jores condiciones de vida, se refugiaron en ellas para trabajar 
como peones acasillados.* 


En San Andrés, los enganchadores eran ladinos originarios 
del mismo pueblo, o algunos comerciantes venidos de San Cris- 
tóbal. A través de esta actividad algunos ladinos acumularon 
poder económico y fueron conformando una red de relaciones 
entre las poblaciones indias y las fincas, motivo por el cual algu- 
nos de ellos prefirieron migrar a estos pueblos y de esta manera 
tener un mejor control de la mano de obra. 

Para la consolidación de los ladinos en la región, algunos de 
ellos se establecieron en terrenos cercanos a los pueblos vecinos 
del municipio, en especial Magdalenas (en la actualidad muni- 
cipio de Aldama), perteneciente en ese entonces al municipio 
de Chenalhó, y Santiago El Pinar (hoy también municipio), 
que dependía formalmente del municipio de Larráinzar. Éste es 
cabecera de distrito, además de ser el lugar donde se realizan las 
transacciones económicas y sociales de la región. Esta situación 
tuvo una repercusión significativa en las relaciones cotidianas 
entre los habitantes del pueblo de Larráinzar, porque originó 
una marcada diferenciación dentro del mismo grupo de ladi- 
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nos, ya que estas familias establecieron un poder político y eco- 
nómico, que se acentuó más entre ladinos e indígenas de la re- 
gión. 

Estas relaciones se configuraban a través de una red de tratos 
que demarcaban fronteras interiores; en un primer momento, 
por las dinámicas cotidianas que se daban en el pueblo (como 
las actividades comerciales, laborales, religiosas y políticas), más 
tarde, por la misma autopercepción que se tenía entre indígenas 
y ladinos. 

Las diferencias entre indios y ladinos figuran en etnografías 
realizadas en otros municipios de la región,? en las cuales se ar- 
gumenta que este tipo de relación social se había heredado de la 
época colonial, cuando la diferenciación social se estableció en- 
tre españoles e indígenas, así como entre otros grupos o castas 
que estructuraban la vida de los pueblos. La instauración de esa 
estratificación social se llegó a convertir en la válida y, por ende, 
siglos después se reprodujo entre ladinos e indios. 
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Gudelio Solís Salazar y cabildo indígena de Larráinzar, 1920. Fotografía pro- 
porcionada por el Sr. Manuel Hidalgo. 
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En el pueblo de San Andrés los indígenas tenían menos posi- 
bilidades de ascenso social y económico, pues los ladinos esta- 
ban por encima de ellos y se encontraban en todos los ámbitos 
sociales. Esto llevó a que los indígenas vivieran a expensas de su 
trabajo con los ladinos, tanto en sus tierras como fuera de ellas. 
Además, las relaciones económicas las regían intermediarios la- 
dinos, quienes obtenían ganancias al comprar a precios bajos 
los productos a los indígenas. 


Este mecanismo reproducía una clasificación social, la cual se 
encontraba basada sobre todo en dos aspectos: el prestigio so- 
cial y el poder económico con que contaban las familias ladinas, 
situación que se reflejaba en la misma conformación del pue- 
blo. Las familias de más prestigio vivían cerca de la plaza públi- 
ca, las oficinas de gobierno, la zona comercial, la iglesia y la es- 
cuela pública, mientras que los indígenas vivían en la periferia 


del pueblo. 


Estas formas de relacionarse iban demarcando una estructura 
social con base en la dependencia, pero también en ocasiones 
de amistad y fidelidad; pese a ello, en el pueblo de San Andrés, 
en donde se encontraban y convivían unos con otros, la exclu- 
sión del indígena del mundo ladino se mantenía presente, de 
modo particular en los espacios. Así se crearon el rencor y el 
descontento que impulsaron la expulsión de los no indígenas en 


1974. 
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Día de plaza en San Andrés Larráinzar, 1960. Fotografía proporcionada por 
el Sr. Armando Paniagua Solís. 
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7.3 Contextualización política en Chiapas 


Con base en lo expuesto, el problema de las expulsiones en 
Chiapas se relacionaba con una serie de elementos coyunturales 
favorables para que las poblaciones campesinas e indígenas bus- 
caran mecanismos con el fin de expulsar a quienes no compar- 
tieran sus intereses: campesinos faltos de tierras o indígenas rei- 
vindicadores de su identidad, territorio y cultura, y se cimentó 
una lucha constante; en esa madeja quedaron incluidas perso- 
nas ajenas o miembros de la misma comunidad. 


Entre 1960 y 1970 la entidad se vio sumergida en un am- 
biente de desorden social. Por un lado, las autoridades lograron 
solventar las necesidades urgentes en las distintas poblaciones 
chiapanecas o mexicanas y, por el otro, se dio el inicio de luchas 
locales de indígenas por la reivindicación de sus costumbres y 
formas de vida. En un municipio como San Andrés Larráinzar, 
donde convivía una diversidad poblacional, la desigualdad que 
se generaba entre unos y otros, entre ladinos e indios, por ejem- 
plo, hacía posible las expresiones de descontento. Se crearon así 
ambientes de inseguridad que detonaron actitudes, actividades 
y comportamientos de unos contra otros, principalmente de in- 
dígenas contra ladinos. 


Para poder explicar los antecedentes de la expulsión de los la- 
dinos en San Andrés Larráinzar, es conveniente conocer el esce- 
nario político que experimentaba ese lugar en la década de los 
setenta del siglo xx, como expresión de una nueva etapa en la 
vida de los pueblos en los Altos de Chiapas. Jan de Vos, al refe- 
rirse a la problemática que se generó en el estado, afirma: 


Mientras tanto, para el resto del estado de Chiapas, 1974 fue un año de agita- 
ción. Durante la primavera hubo invasiones sangrientas de tierras pertenecientes 
a ladinos en San Andrés Larráinzar, municipio vecino al norte de Chamula, se- 
guidas por un éxodo masivo de ladinos del municipio. Luchas por la tierra tam- 
bién se dieron en el norte de Chiapas y a lo largo de los límites de la Selva Lacan- 
dona, y a principios del verano el ejército suprimió un foco del Frente de Libera- 
ción Nacional en el corazón de la Selva Lacandona, matando a todos los guerrille- 
ros.! 
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Los nuevos ideólogos y supuestos humanitarios de la época 
(promotores de la política indigenista en todos los ámbitos) ge- 
neraron una nueva historia en donde se enfatizaba la preocupa- 
ción hacia “los más desprotegidos”. Esto dio lugar a acciones de 
las autoridades e instituciones en beneficio de los indígenas, a 
quienes se calificó como tales, mientras los mestizos se percata- 
ban de que iban quedando al margen de las políticas públicas 
del Estado y de las iglesias. Estos hechos influyeron en la acti- 
tud de los indígenas hacia la población ladina. Se reforzó, ade- 
más, con la participación activa de actores externos que impac- 
taron en las formulaciones ideológicas de una porción de la po- 
blación indígena, sobre todo en aquella que de alguna manera 
era significativa como parte de los nuevos proyectos impulsados 
por el Estado o la Iglesia local. No se debe olvidar que, durante 
esos años, la presencia del Instituto Nacional Indigenista (1N1), 
la diócesis de San Cristóbal, el papel del gobernador del estado 
(Dr. Manuel Velasco Suárez), los funcionarios del Programa de 
Desarrollo Socioeconómico del Estado de Chiapas (Prodesch),'” 
pusieron el telón de fondo, clave para un proceso de cambio y 
politización de las poblaciones indígenas en Chiapas. Como 
ejemplo de esta participación de nuevas ideologías en el contex- 
to rural del estado, se puede ver el caso de la expulsión de mes- 
tizos de la cabecera municipal de San Andrés Larráinzar. 


Lo anterior hace necesario revisar la coyuntura que generó el 
despertar de una conciencia social con la formación de líderes 
indígenas que, a la postre, asumirían el papel de intermediarios 
entre las poblaciones y las esferas de la vida local, estatal y na- 
cional, y que se convirtieron en gestores de una historia actuada 
y contada desde sus experiencias e intereses. 
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Altar principal del templo de san Andrés. Fotografía proporcionada por el 
Sr. Omar López Espinosa, 2012. 
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Para ello es importante mencionar el papel que jugó el Cen- 
tro Coordinador Tzeltal-Tzotzil, que fue resultado del Congre- 
so Indigenista Interamericano en Pátzcuaro, Mich., realizado en 
abril de 1940, en donde se reunieron dieciocho delegaciones de 
diferentes países del continente americano para tratar asuntos 
relacionados con los pueblos indígenas: la distribución de la tie- 
rra, la educación, el medio ambiente, entre otros. Además se 
planteó la creación del Instituto Nacional Indigenista en Méxi- 
co, que se fundaría en 1948, bajo la dirección de Alfonso Caso, 
como una “Agencia financiera y de responsabilidad jurídica. El 
INI se instituyó como un organismo de investigación, de con- 
sulta, de ejecución y de información que desempeña una fun- 
ción fundamental en la elaboración y aplicación de la política 
indigenista mexicana”.'? 


Sin embargo, es claro que el programa sobre educación fue 
uno de los puntos centrales para generar un cambio en los pue- 
blos indígenas. Se propuso formar promotores culturales bilin- 
gúes, jóvenes nacidos en un pueblo indio con un nivel de edu- 
cación básica (en algunos casos hasta tercer año de primaria), 
quienes debían de conocer su cultura, pero además capacitarse 
en temas referentes a lo administrativo y legal, para mediar la 
relación con las dependencias de gobierno. 


Para el año de 1951, cuando el Instituto Nacional Indigenista (1N1) establece 
su primer Centro Coordinador Regional en San Cristóbal, los escribanos-princi- 
pales ya han sido aceptados por sus vecinos como jefes en casi todas las comuni- 
dades de los Altos. Conociendo esta situación el 1N1, con el objetivo de facilitar el 
funcionamiento de sus proyectos (y siguiendo el consejo de los antiguos cardenis- 
tas chiapanecos), los contrata desde un principio como sus primeros maestros bi- 
lingúes, trabajadores en el sector salud, agentes agrícolas y administradores de las 
nuevas tiendas cooperativas. !3 
El 1x1 tuvo la iniciativa de preparar y capacitar a los jóvenes, 

así como de crear escuelas para implantar la educación en zonas 
rurales. El trabajo del promotor contribuyó al establecimiento 
de un grupo de personas que se iban formando desde la educa- 
ción nacionalista a la cual incorporaban su cultura en cada acti- 
vidad educativa que llevaban a cabo. Al mismo tiempo, estos 
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jóvenes iban creciendo en un ambiente diferente del resto de la 
población y, al paso del tiempo, se convertirían en líderes natos 
de sus pueblos. No es gratuito que ellos fueran más tarde presi- 
dentes municipales o activistas políticos que impulsarían el 
cambio en esos municipios. 


De igual manera, la presencia del Instituto Nacional Indige- 
nista contribuyó a que los indígenas tuvieran un proceso de va- 
loración y conciencia de su realidad, que más tarde se expresó 
con movilizaciones dentro de sus pueblos, como derivaciones 
de las políticas favorecidas por el mismo programa y de las ini- 
ciativas que emanaron de ellas y fomentaron la nueva participa- 
ción de la población indígena. 


Otro hecho trascendental en la historia de los pueblos indí- 
genas en Chiapas es el que se llevó a cabo en el Congreso Indí- 
gena realizado del 13 al 15 de octubre de 1974, justo en el año 
en que se dio la expulsión de ladinos sanandreseros. Este con- 
greso fue promovido por el Gobierno del estado de Chiapas y 
otras instituciones con la intención de realizar un homenaje al 
defensor de los indios en torno a los quinientos años de su na- 
talicio: fray Bartolomé de Las Casas. Para ello fue importante 
tanto la participación activa del obispo de la diócesis de San 
Cristóbal, Samuel Ruiz García, como la efervescencia de la po- 
blación indígena que se apoderó de ese movimiento. Este con- 
greso propició el análisis de la situación en que vivían los pue- 
blos indígenas en la región, y los temas centrales fueron: la tie- 
rra, el comercio, la educación y la salud. Las reflexiones se reali- 
zaron mediante ponencias de oradores indígenas que se enfoca- 
ron en la discusión y denuncia de sus derechos.'* 


El impacto de este congreso en las poblaciones indígenas fue 
trascendental, principalmente porque este hecho permitió, por 
primera vez, que los indígenas hablaran sobre su propia proble- 
mática, así como tomar decisiones y, a fin de cuentas, enfrentar 
los cambios que se produjeron años más tarde en la región. En 
San Andrés Larráinzar impulsó la participación activa en la 
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transformación de las relaciones entre indígenas y mestizos en 
el municipio. Fue un momento coyuntural para enfrentar en lo 
político a los ladinos del pueblo e incentivó la creación de un 
ambiente organizativo para afrontar, a corto y largo plazos, las 
consecuencias de la expulsión de ladinos del municipio. 


Por último se planteó la participación de la Iglesia católica en 
la región, que tuvo un papel preponderante en la conformación 
de la vida de las poblaciones indígenas y no indígenas en la re- 
gión de los Altos, sobre todo en las últimas décadas. La diócesis 
de San Cristóbal reconfiguraba una nueva política eclesiástica 
respecto a los pueblos en donde tenía injerencia, en especial a la 
llegada del obispo Ruiz García, a finales de 1959. Éste fijó un 
criterio personal sobre la vida que enfrentaban los indígenas 
que —citando a algunos especialistas en el tema— se encontra- 
ban en una situación de desigualdad, abusos y explotación por 
parte de la clase dominante. Esta concientización le hizo vis- 
lumbrar una realidad compleja, pero más que nada, a sus ojos, 
injusta: su nueva misión fue buscar la alteración de estas formas 
o prácticas de ciertos grupos hegemónicos y lograr la liberación 
de la opresión en la que vivían los indígenas: 


No pudimos a tiempo dilucidar, detrás de la bondad de los indígenas y de su 
religiosidad multitudinaria, la dominación que sobre [ellos] ejercía el mestizo en 
lo económico, en lo político y aun manipulando la religión para facilitar su des- 
pojo. Sin haberlo descubierto, ni menos analizado, estuvimos del lado de quienes 
los oprimían [...] no hemos podido encontrar (si lo hay) un método pedagógico 
para llegar al corazón de quienes, geográficamente cercanos al indígena y al cam- 
pesino, lo están lejos del corazón [...] La conversión del llamado “caxlán” o mes- 
tizo tiene que pasar, en algunos casos, por una restitución que supone la salida de 
todos ellos de la comunidad, por haberse adueñado de casas y terrenos indebida- 


mente.'* 

Interesado en la teología de la liberación, Samuel Ruiz esti- 
muló a los indígenas para tener una nueva conciencia de su rea- 
lidad, promoviendo cambios en los pueblos indígenas de los Al- 
tos de Chiapas, como lo sucedido en San Andrés Larráinzar. 
Modificó las prácticas eclesiásticas en la Iglesia al impulsar la 
participación de los indígenas en nuevos cargos (catequistas, 
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diáconos) dentro de la institución, así como al darles autoridad 
para realizar los cultos religiosos en tzotzil. Estos cambios pro- 
vocaron, según los mestizos, una ruptura con las tradiciones re- 


ligiosas del pueblo. 


Tales hechos propiciaron un ambiente de constantes trans- 
formaciones sociales en las que participaron el Estado y algunas 
instituciones, al crearse entre los indígenas una conciencia más 
crítica sobre su realidad e impulsar cambios radicales dentro de 
sus propias comunidades. “lodo ello originó que se rompiera 
con las prácticas tradicionales y cotidianas que se tenían entre 
indios y ladinos, y se suscitó la ruptura entre ellos. 


7.4 La expulsión de los ladinos en 1974 


En los siguientes párrafos se exponen algunas de las vivencias 
narradas por los ladinos ante los hechos previos a la expulsión. 
La fase de lo que podemos denominar como provocación o 
intimidación, fue el inicio de amenazas posteriores de dirigentes 
indígenas organizados de modo clandestino con el propósito de 
amedrentar a los ladinos del pueblo. La intimidación consistió 
en inventar una supuesta incursión al pueblo, sin que ésta se 
cumpliera. Esta forma de actuar fue utilizada en varias ocasio- 
nes siempre con la intención de atemorizar a los ladinos. Sin 
embargo, otro tipo de señales fueron las que causaron mayor te- 
mor e incertidumbre, por ejemplo, la distribución de desplega- 
dos anónimos que anunciaban la entrada de los indígenas al po- 
blado. Dichos desplegados, en papeles impresos, se colocaban 
en las principales paredes del pueblo. Los mensajes fueron se- 
guidos de intimidaciones para asustar aún más a la población 
ladina. He aquí uno de esos anónimos que circularon en las vís- 
peras de las fiestas patrias en el pueblo: 

Querido hermano mestizo: 


Le recomiendo a usted, que mi voluntad quiso que salgas de aquí, de este mu- 
nicipio, ya no queremos mestizo, en nuestro pueblo de la Larráinzar, Chiapas. 


De todo el pueblo está de acuerdo, a ser la fiesta nacional, y con acuerdo de los 
otros municipios para acompañar en la fiesta de la patria, va ver alegre, banda, 
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coete y castillo, y con sus alférez y capitán Carrera y matamos un toro para que 
coman, y también los H. ayuntamientos comen. 


Queremos que se salgas de aquí, señores mestizo de Larráinzar Chiapas. Sí no 
lo salgas va ver guerra para los mestizos y indígenas, pero no solo en este munici- 
pio, va venir Chamula, Chenalhó, Salchihuitan [Chalchihuitan], Zinacantán, 
Chanal, Oxchuc, Colonia Mumuntic y Yaltem y Nopal. 


Y al que trabaja de la ley también no le respetamos hasta lo podemos matar, es 
todo. 


Gracias señores mestizo 
Y no lo que día podemos llegar 


No compra la tierra 


San Andrés Larráinzar Chis. 


Hermano mestizo.!* 


Los anónimos causaron inseguridad y temor entre los mesti- 
zos. La vida ya no volvió a ser igual,'” se intensificaron las ame- 
nazas hasta provocar frecuentes actos de violencia que trastoca- 
ron la vida cotidiana del pueblo. La situación de asedio fue per- 
manente, de tal manera que durante los siguientes años se vol- 
vió habitual. 


En 1974, cerca del mes de abril, por la noche llegó al pueblo 
un grupo de indígenas. Pasaron por las calles y tiraban las cercas 
de las casas de los ladinos, exclamando que pronto serían due- 
ños de sus tierras. Norbert Ross describe los sucesos: 


En la primavera de 1974, se juntaron la mayoría de los andreseros indígenas en 
la cabecera de su municipio San Andrés Larráinzar, en los Altos de Chiapas. Mar- 
chando por el Jteklum —el centro ceremonial de su comunidad, que era en ese 
entonces habitado en su mayoría por ladinos— gritaron amenazas en contra de 
los ladinos y destruyeron los cercos de los hogares. Por la noche se quedaron en 
diferentes colinas alrededor del pueblo, espantando a los ladinos con tiros de sus 
escopetas, gritos y ruido de cualquier tipo.'* 

Para los ladinos de la cabecera municipal aquella incursión 
significó una ofensa terrible, pues durante el tiempo de amena- 
zas se habían hecho a la idea de que esto no ocurriría ni había 
razón para ello. Cuando ya fue un hecho, todos se refugiaron 
en sus casas y no hubo enfrentamientos. 
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El conjunto de intimidaciones en el poblado pueden ser in- 
terpretadas como la expresión del ascenso organizacional que 
mantenía en esos momentos un sector de la población indígena 
con la finalidad de proceder a una inminente incursión al pue- 


blo. 


A medida que las provocaciones se expresaron con mayor 
violencia, el clima que imperó hasta esos momentos permitió 
un ambiente de ilegalidad donde todo podía pasar. El 15 de 
mayo de 1974, en la finca llamada Pamalhuitz, propiedad de 
Víctor Flores, se desarrolló uno de los episodios que provocó la 
mayor inquietud entre los ladinos de Larráinzar. Se trató de un 
enfrentamiento armado en el que resultaron muertos los hom- 
bres de la familia Flores. 


La reyerta vino a contribuir más a la exaltación de rencores 
de los indios hacia los ladinos. En estudio posterior, Antonio 
García de León!” afirma que este suceso se dio por la noche y 
que en esa ocasión asesinaron a machetazos a los propietarios 
así como a algunos trabajadores de la finca que apoyaban a los 
ladinos; además, robaron las cosechas, parte del ganado y perju- 
dicaron algunas milpas de los comuneros. De igual manera, el 
periódico Novedades del 16 de abril de 1974 menciona lo acon- 
tecido y recalca que estas tierras pertenecieron tiempo atrás a 
los indígenas. El periódico El Ahuitzote narra este suceso y 
menciona que con uso de violencia comenzó un enfrentamien- 
to en el que, a sangre fría, se asesinó a ocho personas, incluyen- 
do niños que ignoraban las intenciones de la agresión y donde 
la £manzana de la discordia” eran doce hectáreas de terreno.? 
Por su parte, la población afectada vio que las amenazas dejaron 
de serlo y pasaron a ser acciones directas en contra de ellos, que 
se tornaron en agresiones cada vez más violentas y crearon un 
clima de conflicto y enfrentamientos que trajo como resultado 
la muerte de parientes o personas conocidas. 


Este hecho fue el motivo fundamental para que muchos ladi- 
nos migraran del pueblo. Los ladinos comenzaron a vender una 
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por una sus casas, a precios muy bajos, las cuales fueron com- 
pradas por algunos indígenas. 


La migración o diáspora de los ladinos sanandreseros les per- 
mitió la conformación de nuevos espacios físicos y de significa- 
ción; en un primer momento, lanzarse a la aventura hacia otros 
territorios en los cuales al final pudieron establecerse y construir 
una nueva vida fuera del pueblo. Su principal lugar de asenta- 
miento fue la ciudad de San Cristóbal de Las Casas. 


En ésta, la población sanandresera fue tejiendo redes de 
acompañamiento territorial, de ayuda mutua, de apoyo moral y 
económico entre familias, para alcanzar niveles de consolida- 
ción en el nuevo espacio. Los mecanismos de solidaridad con- 
tribuyeron a mantener contacto permanente entre dichas fami- 
lias sanandreseras, lo que reavivó su pasado compartido y les 
permitió readaptarse a la realidad del momento. Dicha solidari- 
dad, a su vez redes de apoyo, ha seguido hasta hoy y contribuye 
al sustento de una identidad sanandresera y de su fortalecimien- 
to. 

7.5 La reubicación de los ladinos 

Pareciera que para algunos de los ladinos sanandreseros la 
historia de sus antepasados se repite: desde finales del siglo xIx 
sus antecesores ladinos migraron de donde radicaban en busca 
de tierras para vivir, hasta establecerse en San Andrés Larráinzar 
y, décadas después, en el siglo xx, su peregrinar prosiguió con 
los expulsados en la búsqueda de una legendaria tierra prometi- 


da. 


Decidieron, entonces, seguir deambulando en busca de alter- 
nativas para establecerse y reorganizar sus vidas. Para ello tuvie- 
ron que migrar a municipios cercanos al pueblo de Larráinzar 
como las ciudades de San Cristóbal, Tuxtla Gutiérrez y Comi- 
tán, sobre todo. Otros, en lo individual o en familia, decidieron 
irse a otros estados del país, como Oaxaca e incluso la Ciudad 
de México. Al principio, los más de ellos se vieron en la necesi- 
dad de alquilar casas en sus nuevos lugares de residencia, mien- 
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tras vendían sus moradas propias en San Andrés. Otros pudie- 
ron comprar terrenos o habitaciones en las ciudades para, de 
manera inmediata, tener por fin un nuevo espacio. 


Una de las maneras de establecerse en las ciudades fue la de 
comprar terrenos cercanos a los de otros paisanos. Buscaban 
protegerse y apoyarse mutuamente, medida crucial para confi- 
gurar grupos de familias que lograron fortalecer vínculos entre 
ellas. Algunas de las familias que se ubicaron en San Cristóbal 
lo hicieron en los barrios de Revolución Mexicana y San Ra- 
món, así como en colonias de reciente creación como Velasco 
Suárez y Once Cuartos. 


Una vez abordados los contextos generales acerca de la po- 
blación ladina en Larráinzar, su expulsión y asentamiento en 
ciudades del país, en este apartado se explica cómo de modo 
aproximado más de veinte años después de la expulsión inicia- 
ron la celebración de san Andrés Apóstol en la ciudad de San 


Cristóbal. 


Cabe señalar que durante los años posteriores a la expulsión 
(1974 a 1996) no se realizó ningún acto o reunión en el que es- 
te grupo exiliado se organizara para conmemorar o reflexionar 
en exclusiva sobre lo sucedido. Sin embargo, con cierto afán 
contaban lo significativo que era San Andrés Larráinzar en sus 
vidas. La remembranza de aquellas tierras se volvió parte de la 
vida actual. Con el apoyo de anécdotas y recuerdos en las con- 
versaciones cada vez que los paisanos se encuentran en algún lu- 
gar, ya sea en una fiesta, celebración religiosa o un funeral, re- 
construyen aquel pasado suyo, recuerdan pasajes de sus vidas en 
su pueblo de antaño, relatan con frecuencia a hijos o sobrinos la 
brillantez de sus evocaciones. Por principio, es de notar que la 
vida de los ladinos en el pueblo de referencia se inscribía y ajus- 
taba a los contextos social y económico, motivo por el cual re- 
cuerdan, con llenura de emociones y nostalgia, pero también de 
rencores y resentimientos, los tiempos de su vida anterior a la 
expulsión de que fueran objeto. 
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El pasado idílico expresado en los discursos conserva esa me- 
moria colectiva,” cargada de acontecimientos de su vida pasa- 
da, a través de los que evocan una forma peculiar de expresión 
tanto física como verbal. Es decir, al referirse a ese pasado se re- 
montan a espacios y tiempos vividos, llenos de experiencias, 
que se reflejan en la forma de hablar, gesticular y expresarse.” 
Al recordar el motivo por el cual debieron salir y el tiempo en 
que se vieron obligados a salir, algunos lo tienen presente como 
un periodo de tragedia, otros lo ven como algo justo, pero al 
mismo tiempo expresan rencor hacia los indígenas por la mane- 
ra como fueron expulsados de su pueblo. 


7.6 El inicio de una fresta 


El año de 1996, el sanandresero Gustavo Hernández Solís, 
un hombre de ochenta años, celebró por primera vez el 30 de 
noviembre, después de más de veinte años, un rosario en honor 
a san Andrés Apóstol, reunión a la que invitó a sus familiares 
más cercanos y a algunos vecinos. 
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Imagen de san Andrés, resguardada en la capilla de la casa del Sr. Óscar Pé- 
rez Barrios. Fotografía de Lucero Paniagua Barrios, 2012. 


12 


Al siguiente año, 1997, Gustavo Hernández y su yerno Ós- 
car Pérez Barrios reunieron a los sanandreseros para celebrar la 
fiesta en San Cristóbal. Ese día organizaron un rezo en su do- 
micilio, al que invitaron tanto a familiares como a algunos veci- 
nos del barrio de San Ramón, lugar donde viven, así como a sa- 
nandreseros de otras partes de la ciudad. Éstos eran sobre todo 
padres, hijos y ahora descendientes de aquellos que salieron del 
pueblo años antes. A partir de ese momento dio inicio el culto 
a san Andrés en el contexto urbano de San Cristóbal. La ima- 
gen venerada en aquel momento era una fotografía amplificada 
(propiedad de Gustavo Hernández) de la escultura de san An- 
drés Apóstol, que se encuentra en la iglesia del pueblo. 


En los primeros meses de 1998, Gustavo animó a su yerno 
Óscar a realizar una reunión donde estuvieran presentes algu- 
nos miembros de familias ladinas reconocidas del antiguo pue- 
blo, como los Domínguez, Pérez, Barrios, Estrada, Urbina, en- 
tre otras, con la intención de organizar la celebración de la fies- 
ta, además de constituir una junta de festejos que tendría como 
una de sus funciones recolectar dinero para el convivio de ese 
año y reunir recursos con el fin de edificar una capilla en honor 
a san Andrés Apóstol. 


Durante esos meses se llevaron a cabo varias reuniones. En 
ellas se percibió un entusiasmo constante, llenos de sueños e 
ideas que realizarían en la siguiente fiesta. Algunos devotos sa- 
nandreseros comenzaron a cooperar para el proyecto de cons- 
trucción de la capilla y a comprar material para su edificación.” 
Al paso de los meses comenzaron a enfriarse los ánimos y mu- 
chos devotos dejaron de dar la suma acordada y solamente algu- 
nos hicieron sus aportaciones. Al ver esta situación, Óscar Pérez 
mandó hacer, por cuenta propia, la escultura en Chiapa de 
Corzo, utilizando como referencia la fotografía de san Andrés 
propiedad de su suegro. Aparte de comprar su propia imagen, 
dio por cancelada la donación del terreno en donde se edificaría 
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la capilla, por considerar que las otras personas no ponían inte- 
rés en el proyecto. 


Al enterarse del descontento de Óscar, porque el resto de los 
organizadores iniciales no se ponían de acuerdo, algunos miem- 
bros de la junta de festejos decidieron separarse. Por un lado, 
los familiares más cercanos, y por el otro, algunos miembros de 
la junta encabezados por Javier Barrios González, Raymundo 
Domínguez Armendáriz” y Adolfo Pérez Barrios, quienes se or- 
ganizaron con el apoyo de otros sanandreseros para crear su 
propia celebración. 


Don Óscar Pérez, con su familia y Gustavo Hernández, su 
suegro, celebraron el culto de manera privada en su casa, y para 
ello establecieron una junta organizadora compuesta por “no- 
cheros”2 y “maitineros”,7 todos ellos familiares. Los miembros 
de este grupo son, en su mayoría, sanandreseros y devotos que 
viven en las inmediaciones del barrio de San Ramón sobre to- 
do. En este culto privado,” la imagen de san Andrés Apóstol es 
vestida con atavíos similares a los utilizados en Larráinzar: ca- 
misón blanco, capa roja de terciopelo adornada con listones 
blancos, pañuelo blanco con bordes amarillos, plumas de pavo- 
rreal pegadas a una cruz en forma de equis; en la parte delantera 
de la imagen, collares de listón con monedas, espejos, entre 
otros adornos más. 


En ese mismo año, el otro grupo, encabezado por Javier Ba- 
rrios González,” Raymundo Domínguez (+), Adolfo Pérez, en- 
tre otros, se organizó con familiares y mandó a hacer la imagen 
del santo en Chiapa de Corzo, para festejarla el 30 de noviem- 
bre. Estas personas quisieron una imagen de madera y con el 
rostro lo más parecido a la que se encuentra en Larráinzar. Al 
no contar con un espacio propio, los organizadores solicitaron 
apoyo a la junta principal del barrio de San Ramón, hablaron 
con el párroco para colocar la imagen dentro de la iglesia. Co- 
mo no había un lugar en el altar principal, se colocó a un costa- 
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do del altar mayor, donde permanece todo el año, salvo el día 
de su celebración, cuando se le coloca en el altar principal. 
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Imagen de san Andrés, resguardada en el templo del barrio de San Ramón. 
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Este grupo de personas comienza a celebrar al santo con el 
apoyo de algunos sanandreseros y devotos que habitan en la co- 
lonia Revolución Mexicana, principalmente. Hasta 2013 este 
grupo seguía realizando la novena en la iglesia de San Ramón y 
el día principal se llevaba a cabo una misa, oficiada por el párro- 
co de ésta. 


Para darle la representación adecuada a la imagen de san An- 
drés es de suma importancia que tenga similares atavíos a los 
que lleva la imagen que se encuentra en Larráinzar. Esto sucede 
en el caso de Simojovel, como menciona Sonia Toledo: 


Rosa cumplió la tarea que el anciano le encomendó en el sueño y, según dicen 
que narró, en efecto, encontró la imagen de San Andrés “muy sucia, llena de pol- 
vo”. La segunda vez que llegó a la parroquia simojovelense Rosa llevó dos camisas 
de mangas rojas a San Andrés —éstas son camisas de manta confeccionadas en te- 
lar de cintura que usan los andreseros— y la imagen de San Andrés que se en- 
cuentra en Larráinzar.% 


De igual manera, la imagen de los sanandreseros ubicada en 
la iglesia de San Ramón se encuentra vestida de aquel mismo 
modo. Otro problema que enfrentaron los sanandreseros es que 
el sacerdote de la parroquia tampoco aceptaba que la imagen 
llevara en su atuendo collares de listones, espejos, monedas, ni 
ningún otro adorno, pues le parecía que no era propio para una 
imagen sacra. Para los organizadores de la fiesta esto ocasionó 
problemas por considerar que estas limitaciones representaban 
obstáculos para que la imagen se quedara en la iglesia de San 
Ramón. La alteración no sólo implicaba cambios a la imagen 
del santo, sino que modificaba lo que representaba para sus de- 
votos. Sin embargo, después de varias negociaciones, el sacerdo- 
te aceptó los colores, pero con la condición de que no se le co- 
locara ningún atavío sobre el pecho. 


7.7 El sueño y la devoción 


En forma similar a los indígenas, los ladinos sanandreseros 
refieren la importancia de los sueños como catalizadores de des- 
tinos hacia el pasado, presente y futuro. En los sueños de ellos 
también están involucrados el santo patrón o imágenes de san- 
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tos y divinas que pueden predecir acontecimientos que involu- 
cran a sus feligreses. Son los sueños el encuentro entre el mun- 
do y el cielo sagrado. 


En cada uno de estos momentos podrá observarse que para muchos habitantes 
de las localidades involucradas el santo representa un poderoso símbolo y que los 
mitos que han construido alrededor de él registran los procesos más significativos 
de la historia local y regional, así como intereses, preocupaciones, deseos y tensio- 
nes sociales. Mientras que los sueños constituyen un ámbito en el cual se alerta 
sobre algún acontecimiento, se adquieren compromisos y poderes. Pero ante to- 
do, los sueños aparecen como un mecanismo para legitimar atributos, conoci- 
mientos y acciones individuales y colectivas.?! 


Este mismo esquema se repite en los datos presentados por 
esta autora al referirse al origen de la celebración de san Andrés 
Apóstol en Simojovel, donde una mujer indígena, migrante sa- 
nandresera, sueña a su santo patrón para que le realice su fiesta 
en ese municipio: 


En realidad quien soñó con el santo fue una mujer, Rosa Hernández. Esto pla- 
ticó Agustín Díaz Hernández, habitante de San Andrés Larráinzar, ex síndico, ex 
mayordomo de San Andrés en su pueblo, y uno de los principales promotores de 
la recuperación de la fiesta de San Andrés en Simojovel. Según Agustín, su espo- 
sa, doña Manuela, recibió la visita de Rosa, quien llegó a platicarle que había ido 
a Simojovel porque “un anciano le dijo en su sueño” que el santo estaba muy 
abandonado y que tenía que ir a verlo. Agustín localizó a uno de los mayordomos 
de San Andrés en Lázaro Cárdenas, Simojovel, uno de los ejidos formados en la 
década de 1980 con población descendiente de tzotziles de Larráinzar, y que se 
encuentra prácticamente pegado a la cabecera municipal. En esta comunidad 
Agustín le platicó al mayordomo acerca del sueño de Rosa y de la preocupación 
que en Larráinzar causó la noticia del abandono en el que tenían al santo. El ma- 
yordomo explicó que la gente de Simojovel estaba “regada” en distintas colonias. 
Que en cada una de éstas habían comprado su “San Andresito” y allí les hacían su 
fiesta, que esa era la razón por la cual nadie se ocupaba del “primer patrón”; es de- 
cir, del que se encuentra en la parroquia de Simojovel. Este mayordomo tenía el 
cargo en su comunidad, no era mayordomo de la imagen principal. Así, recuerda 
Agustín, acordó con el mayordomo de Lázaro Cárdenas impulsar la celebración 
de la fiesta en la cabecera. 


Esta narración expone el origen de la fiesta de su santo pa- 
trón entre los indígenas sanandreseros migrantes a Simojovel a 
partir de la creación de fincas, a finales del siglo x1x. En esta re- 
gión son ellos quienes años más tarde iniciaron la celebración a 
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san Andrés Apóstol.* Pero lo interesante es que estos mismos 
elementos del sueño se pueden encontrar entre ladinos sanan- 
dreseros asentados años más tarde en la ciudad de San Cristó- 
bal. Tal es el caso de Óscar Pérez Barrios, el encargado de la or- 
ganización de la fiesta, quien, incorporado a la iniciativa de su 
suegro para celebrar a san Andrés, sustenta su fe en un aconteci- 
miento que marca su vida. Durante años se había encontrado 
muy preocupado por algunos problemas económicos que lo 
afectaban emocional y físicamente; un día soñó que llegó un 
hombre a hablarle, un hombre que, asegura el señor Pérez, era 
san Andrés Apóstol: 


En ese tiempo, yo era muy pobre, tenía muchas deudas, mis zapatos estaban 
todos rotos y no podía dormir de preocupación porque quería comprar un bece- 
rro y no sabía cómo pagarlo; mi esposa me dijo que yo le rezara a San Andrés pa- 
ra que me ayudara. Pero en la madrugada yo recuerdo no estar dormido, vi de 
pronto que un hombre ya anciano se acercó en mi cama y me dijo que [qué] te- 
nía y le platiqué mi pena, él me dijo que fuera al otro día al mercado muy tem- 
prano y que ahí se iba a acercar un hombre en la calle que me iba a prestar el di- 
nero que yo quería y le dije que cómo si yo no conocía a nadie y cómo iba a saber 
quién era. Pues el anciano me aseguró esto y desapareció. Al otro día me fui al 
mercado sin pensar en buscar este hombre que me había dicho el anciano en el 
sueño. De pronto un señor que no sé hasta ahora cómo se llamaba me dijo que si 
tenía problemas y yo le expliqué. Y me dijo que él iba a prestarme el dinero que 
yo necesitaba y que yo le pagara cuando yo pudiera. Esa tarde fui a comprar el 
becerro en un potrero. Pero el becerro estaba muy nervioso y se agitaba mucho, 
yo lo empecé a jalar para llevármelo y de pronto me tiró. Pero no me di cuenta 
que había caído la bolsa donde estaba el dinero que me había dado ese hombre. 
Al pagar revisé mi bolsa y no estaba, inmediatamente regresé a buscarlo y en- 
contré la bolsa en medio del excremento del becerro y no tuve más remedio que 
levantarlo. Después ese becerro lo vendí y comencé a vender animales y fui ha- 
ciéndome de unos pesos. Yo creo que era San Andrés que me ayudó, por eso deci- 
dí hacerle su fiesta hasta el día que me muera, ya les dije a mis hijos.** 


Los discursos presentan elementos similares en los que, a tra- 
vés del sueño, aparece un santo que da vida y reconocimiento a 
quienes creen en él. Toledo, en una de las entrevistas hechas a 
un informante de Simojovel, comenta que han surgido nuevas 
historias que explican la recuperación de la fiesta, como la si- 
guiente: 
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[...] la segunda vez que vino la gente de San Andrés Larráinzar, cuando nos 
trajeron la ropa, dicen que estaban sentados aquí en medio de la iglesia cuando la 
imagen miró, se movió. Dicen que movió sus ojos el apóstol San Andrés. Dicen 
que un anciano miró que el apóstol movió su mano, saludó nuestro santo patrón. 
Así lo miró un anciano [...] Entonces aquí habló el señor, y ya cuando llegaron 
allá en San Andrés Larráinzar hablaron también y publicaron, todos escucharon. 
Por eso estamos contentos de hacer la fiesta porque nuestra imagen vive, es el ori- 
ginal y tiene poder, por eso nunca nosotros podemos olvidarle, dejar de hacer su 
fiesta.% 

Al parecer, las fiestas a san Andrés Apóstol han tenido, en 
ambos casos, un origen similar que ha contribuido a reafirmar 
la devoción. El santo adquiere autenticidad y poder. Para los la- 
dinos en San Cristóbal el sueño fue crucial en la decisión de ce- 
lebrar la fiesta a san Andrés, en especial para Óscar Pérez Ba- 
rrios, quien decidió separase del grupo iniciador y encargarse él 
solo de realizar y organizar los festejos en honor al santo de ma- 
nera privada, con la ayuda inicial de sus propios familiares. 


Hay otro hecho simbólico que marca la veneración a esta 
imagen por parte de un grupo de zinacantecos. Tiene su origen 
a raíz de un incidente ocurrido durante el trayecto por la carre- 
tera libre** de Chiapa de Corzo a San Cristóbal de Las Casas: el 
camión que traía la imagen de san Andrés se averió cerca de 
unas casas de familias zinacantecas a quienes, los que venían en 
el vehículo, pidieron alojamiento para que la imagen quedara 
resguardada ahí mientras se arreglaba el desperfecto del camión. 
El incidente fue interpretado por estas familias como una señal 
milagrosa: san Andrés los quiso visitar ese día; él había decidido 
estar con ellos. Durante los dos días que la imagen se quedó en- 
tre ellos se le veneró con rezos y le colocaron velas y flores; al lu- 
gar asistieron familiares cercanos y festejaron que san Andrés 
tomara la decisión de permanecer unos días en esa casa. 


El hecho en cuestión fue tomado como un milagro hacia esta 
familia zinacanteca, la cual asumió la encomienda de llevarle 
año con año el follaje, costales de juncia y algunos arreglos flo- 
rales para el adorno de la casa de Óscar Pérez en San Cristóbal, 
así como asistir a cada una de las actividades que él organiza. Al 
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mismo tiempo, se fueron entablando relaciones más cercanas 
entre dicha familia y los organizadores de la fiesta: se establecie- 
ron vínculos de compadrazgo, amistad y sobre todo de devo- 
ción a la imagen del santo. 

7.8 Símbolos y pertenencia 

La búsqueda que los expulsados de San Andrés Larráinzar, 
asentados en San Cristóbal, hacen de referentes simbólicos he- 
redados, representa una particularidad que permite establecer, 
de nuevo, una serie de relaciones sociales que, por más de trein- 
ta años, quedaron relegadas en esta ciudad. La celebración a san 
Andrés Apóstol ha propiciado un contexto idóneo para que al- 
gunas familias se acercaran de nuevo, para restablecer los víncu- 
los entre aquellas personas que se habían distanciado. 


En este proceso debe tomarse en cuenta que los sanandrese- 
ros del culto público y del privado tienen la percepción de una 
práctica heredada, por lo que celebrar a esta imagen religiosa no 
sólo representa la veneración sagrada, sino también procura cer- 
tidumbre y protección a sus creyentes. Al mismo tiempo, es un 
elemento de cohesión para los grupos, y la celebración es el mo- 
mento donde se crean lazos de solidaridad, representados y for- 
talecidos a través del santo. De igual manera, una vez termina- 
dos estos actos festivos, los sanandreseros se reintegran a sus ac- 
tividades cotidianas en la ciudad y nada más en ocasiones espe- 
ciales vuelven a encontrarse (fiestas familiares, defunciones, re- 
zos, entre otros). 
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Altar de san Andrés en casa del Sr. Óscar Pérez Barrios. Fotografía de Lucero 
Paniagua Barrios, 2012. 
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Es un tiempo cíclico en el que, para los expulsados, la imple- 
mentación de la fiesta significa, en un primer momento, “una 
forma de recrear —representar, imaginar— un sentido de co- 
munidad, es decir, de crear vínculos y continuidades en el espa- 
cio y el tiempo, en un contexto social y heterogéneo”,* como es 
la ciudad. Aunque estos dos grupos hayan creado cultos simila- 
res, comparten la tarea de transmitir a las nuevas generaciones 
la devoción al santo patrón de Larráinzar, por lo menos durante 
las festividades. 


En este sentido, la comunidad sanandresera ladina asentada 
en esta ciudad, durante estos días refleja un sentido de perte- 
nencia a través de una imagen sacra. A pesar de que esta cele- 
bración esté fragmentada en dos grupos, comparten historia y 
tradiciones que los identifican como miembros de una misma 
fracción. Estos elementos son interiorizados en el imaginario de 
cada uno para lograr una autodefinición de sí mismos. Como 
menciona Gilberto Giménez: “la tesis de que la pertenencia a 
un grupo o a una comunidad implica compartir el complejo 
simbólico-cultural que funciona como emblema de los mismos 
nos permite reconceptualizar dicho complejo en términos de 
representaciones sociales”.3 Entonces, diremos que “pertenecer 
a un grupo o a una comunidad implica compartir —al menos 
en parte— el núcleo de representaciones sociales que los carac- 
teriza y los define”.?? Estas representaciones se reflejan a través 
de la creación del culto religioso donde se afirman símbolos con 
nuevos significados y representaciones. 


Para Eric Hobsbawn, este tipo de celebraciones puede tratar- 
se de tradiciones inventadas, que son construidas e instituidas 
en periodos cortos; como sería el caso de los sanandreseros que 
celebran a san Andrés Apóstol y que llevan consigo elementos 
simbólicos que hacen referencia al pasado: 


“La tradición inventada” implica un grupo de prácticas, normalmente gober- 
nadas por reglas aceptadas abiertas o tácitamente o [de] naturaleza simbólica o ri- 
tual, que busca inculcar determinados valores o normas de comportamiento por 
medio de su repetición, lo cual implica automáticamente continuidad con el pa- 
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sado. De hecho, cuando es posible, normalmente intentan conectarse con un pa- 

sado histórico que les sea adecuado.% 

La reconstrucción de un mundo vivido se puede encontrar 
en las vestiduras de la imagen de san Andrés Apóstol. En la 
imagen representada en las dos celebraciones de la ciudad, se 
destacan símbolos que tienen semejanza con los de la imagen 
localizada en el pueblo de San Andrés. Por ejemplo, los textiles 
bordados por indígenas con los mismos colores y texturas, or- 
namentados con espejos, monedas colgadas en listones de colo- 
res, plumas de pavorreal colocadas en la cruz, entre otros ele- 
mentos simbólicos.* 


Retomo la propuesta de Hobsbawn cuando se refiere a “las 
tradiciones inventadas”. Puedo afirmar que en este caso la fiesta 
que realizan estos dos grupos representa tradiciones recreadas 
en nuevos contextos y cumple con los siguientes objetivos: “a) 
establecen o simbolizan cohesión social o pertenencia a un gru- 
po; b) [establecen o legitiman] instituciones, estatus o relacio- 
nes de autoridad, y c) [tienen el objetivo principal de] la sociali- 
zación, [al] inculcar creencias, sistemas de valores o convencio- 
nes relacionadas con el comportamiento adecuado”.*? 


Los símbolos son reconstruidos a partir de elementos de ori- 
gen indígena, ya que la vestidura de san Andrés contiene carac- 
terísticas representativas de la imagen que se encuentra en La- 
rráinzar, como el kuil (camisón de manta tejido en telar), tzja- 
lkom (camisa de manga colorada), shusc (faja), tsmack (tapadera, 
capa), seupumal (plumas de pavo real).* Para los feligreses, pro- 
yecta la continuidad del santo en un espacio diferente pero sin 
dejar de recrear la fe. 

Dentro de esta representación se busca tener elementos pare- 
cidos a la imagen original y con ello se crean significados para 
construir nexos con su lugar de origen: “Esta representación se 
expresa en discursos sobre la autenticidad, la originalidad y la 
diferencia de una colectividad particular, con una supuesta he- 
rencia cultural común”. Por ejemplo, a la llegada de las imáge- 
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nes provenientes de Chiapa de Corzo a San Cristóbal, los feli- 
greses preguntaron cuál de las dos era más parecida a la original 
que se encuentra en Larráinzar. Además, cada grupo viste a la 
escultura de san Andrés Apóstol lo más similar posible a la del 
pueblo de donde fueron expulsados. 


Por otro lado, la creación de la celebración a la imagen tuvo 
su origen principalmente a raíz de un sueño, lo cual significa 
para el creyente un mensaje divino. A partir de este sueño, tan- 
to los familiares del creyente como los demás feligreses estructu- 
ran un mensaje sobrenatural que representa la fe ante la divini- 
dad. Óscar Pérez crea una especie de mito en torno a un sueño 
y utiliza este argumento para celebrar la fiesta en la ciudad de 
San Cristóbal. Sin embargo, este hecho toma relevancia en el 
momento en que la celebración a la imagen se ve fragmentada; 
el señor Pérez se da a la tarea de difundir entre sus familiares 
que gracias a ese sueño se retoma la celebración a san Andrés 
Apóstol. Así impone un sentido místico (y mítico) al festejo. 


7.9 Conclusiones 


Para abordar la fiesta de san Andrés Apóstol en un espacio 
diferente como la ciudad de San Cristóbal, ha sido importante 
describir la vida de los sanandreseros en los veinte años previos 
a la expulsión de 1974 de San Andrés Larráinzar, así como do- 
cumentar sus prácticas, sus fiestas, sus relaciones sociales y espa- 
ciales, sus experiencias de la expulsión y la migración a otras tie- 
rras para, por último, acotar la reflexión en torno a la fiesta de- 
dicada a san Andrés Apóstol en un contexto urbano. 

Mi inquietud e interés por conocer más sobre este fenómeno 
me ha llevado a recopilar una serie de datos que permitieron 
contextualizar a los sujetos de estudio. Estoy convencida de que 
no podemos comprender a un grupo generador de una práctica 
social sin entender el contexto que le da origen. 


Por lo anterior, me vi interesada en corroborar cómo se cele- 
braba una fiesta católica en un ámbito urbano después de más 
de veinte años de la expulsión, con elementos que se despren- 
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den de la memoria colectiva y del pasado de un grupo de ladi- 
nos, concretados en la fiesta a su santo patrón. 


Es de suma importancia exponer cómo este grupo de expul- 
sados de San Andrés Larráinzar en 1974, sintió la necesidad de 
reconstruir la celebración al santo patrón después de veinte 
años de la diáspora. Los sanandreseros retoman algunos objetos 
y ropajes similares a los de la imagen de san Andrés Apóstol que 
se encuentra en Larráinzar, elementos que le dan un sentido de 
pertenencia en torno a la imagen a través de símbolos que se 
asocian con la fe al santo patrón y con el pasado histórico de los 
ladinos sanandreseros.% 


Aunado a lo anterior, la celebración a san Andrés Apóstol 
juega un papel importante en la interacción de los que ahora 
habitan un nuevo espacio: reproduce en las nuevas generaciones 
una vida pasada y fortalece así los lazos que aún los unen. Qui- 
zá esta celebración no los cohesiona en su totalidad, pues existe 
un vínculo desigual, disputado, el cual no por fuerza reúne a to- 
dos los sanandreseros que viven en la ciudad, pero sí logra crear 
un ambiente de solidaridad, acompañamiento y añoranza que 
rompe con la cotidianidad de un ambiente urbano generado en 
un espacio donde se intercambian recuerdos, pasajes de lo 
acontecido y, sobre todo, cercanía a una imagen sacra que remi- 
te a su existencia pasada y presente. 


Aun en un ambiente de aparente desunión entre estos ladi- 
nos, en las fechas previas al día de la celebración de san Andrés 
Apóstol todo recobra mayor valor y sentido para los familiares 
de quienes en un momento fueron despojados de una vida pa- 
sada. Celebrar a san Andrés Apóstol adquiere relevancia, ya que 
significa la recuperación del santo patrón de los sanandreseros 
en un lugar donde no aparece ningún referente religioso de és- 
te, aunque las relaciones de los ladinos se diluyan durante gran 
parte del año y nada más sean restablecidas al llegar de nuevo el 
festejo. 
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El pasado es una imagen que se construye y que trata de evo- 
car aquellos momentos que significaron pasajes importantes en 
la vida de los individuos y que a lo largo del tiempo ha creado 
recuerdos y nostalgia, en particular para el caso de las genera- 
ciones de ladinos sanandreseros que vivieron la expulsión de 
1974. Para ellos, la remembranza de la vida se hace presente 
cuando se escuchan las largas conversaciones, que por lo regular 
quedan inconclusas, a la espera de momentos específicos para 
recrear imágenes del añorado pueblo donde las celebraciones fa- 
miliares, las fiestas cívicas y las religiosas se convierten en el mo- 
tivo central para producir imágenes del pasado, para ellos, idea- 
les. 


Al iniciar la celebración en la ciudad, el grupo de sanandrese- 
ros ve culminado ese sentido de pertenencia. Aunque no sólo 
eso está en juego, pues se entrelaza una devoción abandonada 
tal vez por algunos, reservada para otros, pero cuando vienen las 
fechas previas a la celebración, se reúnen para dar inicio a los 
preparativos de la fiesta, y con ello se abre un ciclo para recor- 
dar el pasado. 

La festividad realizada por los dos grupos en espacios diferen- 
tes tiene el mismo propósito de agasajar al santo patrón de su 
pueblo. Aunque las imágenes sean similares en sus rasgos, los 
atuendos que los identifican hacen referencia a la dimensión in- 
dígena, y la vuelven aún más significativa Por ejemplo, el vesti- 
do con ropajes tejidos en telar a la usanza sanandresera que re- 
construye elementos similares de la imagen que se encuentra en 
el pueblo, como colgajos de monedas, listones con espejos, ro- 
pas superpuestas, entre otros. Estas características representan 
ese símbolo de referencia particular de san Andrés, que si bien 
no se frecuenta a menudo, este día provoca el encuentro de las 
familias diseminadas en la ciudad. 


Los invitados que asisten al culto público son descendientes 
de los sanandreseros en exclusiva; aunque esta fiesta sea difundi- 
da por la radio de la ciudad, son pocas las personas ajenas que 
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llegan y solamente los invitados participan en las actividades 
que se realizan en el atrio de la iglesia de san Ramón; mientras 
que quienes viven cerca de la iglesia o son oriundas del barrio, 
sólo observan de lejos lo que pasa en el lugar. Por el contrario, 
para el caso del culto privado, los invitados son en especial los 
parientes, vecinos y amistades que tiene la familia, además de 
algunos devotos que se van sumando año con año. En este cul- 
to cada vez se nota la presencia de personas que no son descen- 
dientes de sanandreseros y la asistencia es más diversa. 


Es necesario aclarar que las generaciones de sanandreseros 
que ya nacieron en la ciudad de San Cristóbal no tienen la mis- 
ma referencia, ni le dan el mismo significado que quienes vivie- 
ron la expulsión. Nada más algunas familias enseñan o transmi- 
ten a las nuevas generaciones las remembranzas de ese pasado. 

Otras familias sanandreseras profesan religiones no católicas 
y, por ende, han dejado de participar en los actos relacionados 
con su pueblo de origen. Asisten en exclusiva a actos como fu- 
nerales para acompañar a los coterráneos que han fallecido. Así 
pues, ese recuerdo nostálgico es momentáneo y esporádico. Y si 
bien la fiesta logra cohesionar a los sanandreseros, al finalizar la 
celebración, todo, en apariencia, se diluye. lodos vuelven a sus 
prácticas diarias, y se dispersan en la ciudad, a la espera de que 
vuelva a llevarse a cabo la fiesta de su santo patrón. 


Por último, menciono que el origen de estos cultos fue re- 
construir la celebración al santo patrón san Andrés Apóstol en 
San Cristóbal; sin embargo, la temprana desunión de los devo- 
tos y más tarde la creación de los cultos: el privado y el público, 
tienen en común que nacieron con la misma intención, es de- 
cir, la festividad a la imagen religiosa como un elemento que 
aglutinaba momentáneamente a esta población. 

Aunque en los últimos años es más notorio el decrecimiento 
continuo en el número de devotos, así como los integrantes de 
la junta, es importante señalar que en su mayoría son los mis- 
mos que dieron origen a este festejo. Aunado a ello, cada vez es 
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más difícil que los familiares de los descendientes cooperen para 
la celebración. Cabe mencionar que durante todo el año la ima- 
gen de san Andrés Apóstol queda “abandonada” en la práctica 
por sus devotos sanandreseros y se le atiende de nuevo a partir 
de los días previos a su celebración. 


En cuanto al culto privado, de igual manera ha tenido algu- 
nos cambios en los últimos años, debido a algunas defunciones 
de familiares cercanos, por lo que don Óscar Pérez y su familia 
han dejado de realizar la fiesta con fastuosidad y en ocasiones 
han suspendido algunos actos y ha disminuido el número de 
invitados. Sin embargo, la mayoría de las personas que asisten a 
esta fiesta son familiares, pero también llegan otros que son 
convidados por la familia. Para este caso, la imagen del santo 
siempre está resguardada por la familia, y el día 30 de cada mes 
ésta le reza un rosario para conmemorar el día de su celebra- 
ción. 

Es claro que ha habido cambios significativos que han reper- 
cutido en cada una de los cultos, pero no tengo la certeza del 
rumbo que tomen con el paso de los años. Sobre todo en cuan- 
to al culto público, cuando vemos que la imagen no se encuen- 
tra en el barrio o cerca de quienes integran la junta, y ellos mis- 
mos se preguntan qué harán cuando el presidente o miembros 
de la junta de festejos ya no puedan llevar a cabo sus activida- 
des. Es una preocupación latente entre los asistentes, pero tam- 
poco saben qué hacer cuando esto ocurra. En relación con el 
culto privado, por encontrarse en una casa particular, infiero 
que quedará en manos de la familia y quizá se fomente para las 
siguientes generaciones. 


Es de resaltar que ambos cultos fortalecen las relaciones entre 
quienes son descendientes de Larráinzar y los de la ciudad. Un 
fenómeno religioso que, desde sus inicios, aglutina a la pobla- 
ción migrante para crear elementos simbólicos representativos 
entre ellos. 
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Considero de medular importancia subrayar que este docu- 
mento fue escrito por una integrante de ese grupo disgregado y 
expulsado. Por ello fue complejo en extremo tomar distancia 
sobre el fenómeno analizado; en cada momento traía a colación 
recuerdos importantes para aclarar y contextualizar mis inter- 
pretaciones. Describir los hechos e intentar ser objetivo en lo 
que se analiza, cuando el tema atañe de manera personal, resul- 
ta difícil. He procurado evitar la subjetividad de la investiga- 
ción. 

Notas 


1 La expulsión ocurrió sobre todo en 1974. 


2 “El motivo y origen de las encomiendas fue el bien temporal y espiritual de los 
indios y su doctrina y enseñanza en los artículos y preceptos de nuestra santa fe cató- 
lica y que los encomenderos los tuviesen a su cargo, defendiesen a sus personas y ha- 
ciendas, procurando que no reciban ningún agravio, y con esta calidad inseparable, 
les hacemos merced de se les encomendar de tal manera, que si no lo cumpliesen, 
sean obligados a restituir los frutos que le han percibido y perciben y es legítima cau- 
sa para privarlos de la encomienda”. Manuel B. Trens, Historia de Chiapas. Desde los 
tiempos más remotos hasta la caída del segundo imperio (;... 1867), p. 96. 


3 Es dudoso, en este sentido, asumir a cabalidad la afirmación de Holland: “En 
Chiapas, como en otras partes de México, los españoles se apoderaron de las mejores 
tierras, de los valles y de las vegas del río, y dejaron para los indígenas los lugares 
montañosos menos productivos. Relativamente pocos europeos se establecieron en 
los Altos de Chiapas en comparación con el resto de México y, como resultado, ahí la 
población sigue siendo indígena en su gran mayoría: los indios sobrepasan a los no 
indios en una proporción aproximada de 7 por 1”. William Holland, Medicina maya 


en los Altos de Chiapas, p. 9. 

4 En la tabla que presenta Manuel B. Trens no explica con claridad la diferencia 
entre quiénes eran los tributarios y los no tributarios que radicaban en cada uno de 
los pueblos de la provincia de Chiapas. Trens, Historia de Chiapas, op. cit., p. 167. 

5 Ibidem, p. 170. 

6 Véase Jan de Vos, Historia de los pueblos indígenas de México. Vivir en frontera. 


7 Según Eufemio Aguilar Hernández, Martín Díaz Teratol y Juan Pedro Viqueira 
en el reciente texto “Los otros acuerdos de San Andrés Larráinzar (1959-2005)”, pp. 
352-353. 

8 “Hubo protestas para solucionar la sobre-explotación de los trabajadores en las 
fincas, pero los funcionarios del estado desconocían esta situación o hicieron caso 
omiso de las quejas de los indígenas sobre los abusos de explotación de que eran ob- 
jeto. Para el año de 1896 [...] había en todo Chiapas 34 093 baldíos o mozos. Se ig- 


noraba de qué modo se llegó a esta cifra. Sin embargo, se la aceptará sin discusión. 
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En la medida en que mozos y baldíos eran en su mayoría indios originarios de los Al- 
tos, se ve uno llevado a pensar que cerca de dos tercios de la población activa mascu- 
lina tzotzil-tzeltal estaba reducida a la servidumbre a fines del siglo pasado [x1x]. Tal 
vez esta proporción era aún mayor en vísperas de la Revolución. Henry Favre, Cam- 
bio y continuidad entre los mayas de México. Contribución al estudio de la situación co- 
lonial en América Latina, pp. 80-81. 


9 Ricardo Pozas, Chamula; Gonzalo Aguirre Beltrán, Regiones de refugio; Calixta 
Guiteras Holmes, Los peligros del alma. Visión de un mundo tzotzil, William Holland, 
Medicina maya en los Altos de Chiapas; y Favre, Cambio y continuidad, op. cit. 


10 Vos, Historia de los pueblos, op. cit., p. 212. 


11 Los representantes del Prodesch responsables de este acto eran Ángel Robles y 
Pablo Ramírez, dos jóvenes abogados idealistas que habían sido estudiantes del semi- 
nario en la ciudad de San Cristóbal cuando el obispo Ruiz asumió el cargo, y que se 
habían unido al gobierno de Velasco con la esperanza de modernizar y humanizar los 
programas de desarrollo indígena. Jan Rus, “La lucha contra los caciques indígenas 
en los Altos de Chiapas: Disidencia, religión y exilio en Chamula, 1965-1977”, p. 
205. 


12 Favre, Cambio y continuidad, op. cit., p. 105. 

13 Rus, “La lucha contra los caciques”, op. cit., p. 189. 

14 Véase Jesús Morales Bermúdez, “El Congreso Indígena de Chiapas: Un testi- 
monio”. 

15 Jesús Morales Bermúdez, Entre ásperos caminos llanos. La diócesis de San Cristó- 
bal de Las Casas 1950-1995, p. 198. 


16 Apud Eufemio Aguilar Hernández, Martín Díaz Teratol y Juan Pedro Viqueira, 
“Los otros acuerdos de San Andrés Larráinzar (1959-2005)”, pp. 355-356. Se ha res- 
petado la gramática del original. 


17 Por el contrario, hubo algunos indígenas que se acercaron a sus conocidos mes- 
tizos para recomendarles que se fueran del pueblo so pena de que los indígenas entra- 
rían a liquidarlos. 

18 Norbert Ross, Nutz Lokél li Kaxlane, una versión indígena de la expulsión de los 
ladinos de San Andrés, p. 119. 


19 Antonio García de León, Fronteras interiores Chiapas: Una modernidad particu- 
lar. 

20 Lucas Ruiz Ruiz, El jchióltik y la dominación ¡kaxlan en Larráinzar, pp. 169- 
171. 

21 He denominado “memoria colectiva” al discurso de los ladinos cuando hablan 
de este pasado en el que comparten un recuerdo de una vida llena de dicha, tranqui- 
lidad y nostalgia, que al mismo tiempo representa una historia diferente a la que vi- 
ven en la actualidad. 

22 “[AJhh [...] tan bonito era mi San Andrés [refiriéndose al pueblo], eran las 
grandes fiestas, los grandes bailes, las muchachas se arreglaban... iban a comprar sus 
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telas a San Cristóbal y había una lucha de quién iba mejor vestida”. Entrevista a Ru- 
bia Solís, San Cristóbal de Las Casas, Chiapas, enero de 2010. 


23 Esta cooperación fue libre, es decir, cada paisano era visitado en su casa y se le 
pedía su apoyo. La intención era que, quienes se encontraban en un nivel económico 
más alto, pudieran cooperar más que los que menos tenían. Sin embargo, no siempre 
ocurrió así, en ocasiones recibieron menos dinero que el esperado. 


24 Este señor asumió la responsabilidad de organizar la fiesta desde el inicio. Año 
con año quedó a su cargo dicha celebración, ya que los otros dos sanandreseros sólo 
eran de apoyo, y al cabo de los años ningún otro ha querido asumir tal responsabili- 
dad. En ocasiones, es su propia familia la que se ve comprometida a realizar los actos 
de la celebración a la imagen. Según comenta Javier Barrios, quien no deja de llevarla 
a cabo, lo hace por la fe que profesa a dicha imagen y no quiere que quede abando- 
nada en la iglesia de San Ramón, por lo que seguirá organizándola hasta que él pue- 


da. 


25 Raymundo Domínguez falleció en 2010. Su hijo menor, Martín Domínguez 
Estrada, asumió la responsabilidad de apoyar al presidente de la junta a partir de ese 
año, debido a que no hay otro sanandresero de mayor edad que colabore con las acti- 
vidades de la organización. 


26 Encargados de celebrar durante los nueve días los rezos y de proporcionar un 
pequeño platillo a los asistentes. 


27 Encargados de organizar y pagar los gastos para la música, quema de cohetes, 
etc., en la noche del día anterior al día principal de la fiesta patronal. 


28 Para una comprensión más clara por parte del lector, se llamará “culto público” 
al grupo que organiza sus fiestas con la imagen que se encuentra en la parroquia de 
San Ramón, y “culto privado”, a la fiesta realizada por el otro grupo, encabezado por 
Óscar Pérez. 


29 Este señor es el que se encarga de ir a recolectar el dinero a las casas de los sa- 
nandreseros y es el más involucrado en la fiesta, mientras que los demás nada más 
apoyan. 

30 Sonia Toledo, Fincas, poder y cultura en Simojovel, Chiapas, p. 281. 

31 Ibidem, p. 268. 

32 Ibidem, p. 282. 


33 Una de las diferencias cruciales en el desarrollo de las fiestas a san Andrés es 
que los indígenas migrantes en Simojovel tienen dentro de sus rituales el acompaña- 
miento de los mayordomos priistas del municipio de Larráinzar, quienes el 25 de no- 
viembre se presentan a venerar la imagen que se encuentra en la iglesia de Simojovel, 
para realizar el cambio de ropa. Así también se crearon cuatro mayordomos, quienes 
se encargan de la imagen. Llegan músicos tradicionales de Larráínzar para celebrar al 
santo. Ofrecen una comida para la comitiva que viene a realizar los rituales propios 
para sus festejos. Para ello fue necesario que hombres y mujeres, ancianos originarios 
de Larráinzar, les enseñaran el manejo de estas actividades. En uno de los testimonios 
que Toledo refiere se indica cómo debían de realizar la fiesta: “Vinieron los mayordo- 
mos de san Andrés, algunos ancianos y autoridades de ese pueblo. Ellos vinieron a 
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decirnos que no está bien lo que hicimos [...], ellos lo soñaron que está muy triste y 
que lloraba la imagen de San Andrés, por eso ellos se organizaron de venir a avisar 
que las imágenes necesitaban volver a [estar] cuidadas. Que se les haga su fiesta, es lo 
que tengo entendido”. Entrevista a Pascuala López, cabecera de Simojovel, noviem- 
bre de 2005, hecha por Sonia Toledo, incluida en ¿bidem, p. 280. 


34 Entrevista a Óscar Pérez realizada en noviembre de 2005 por Lucero del Car- 
men Paniagua Barrios. 


35 Entrevista a Pascual Ruiz, habitante del ejido Lázaro Cárdenas y uno de los 
mayordomos de san Andrés en el 2006, hecha por Toledo, Fincas, poder y cultura, op. 
cit., 283. 


36 En esas fechas la carretera libre era la única vía de acceso entre Tuxtla Gutiérrez 
y San Cristóbal de Las Casas. 


37 Para este caso el término “comunidad” se refiere al grupo de “ladinos sanandre- 
seros”. José Luis Escalona Victoria, “Invocaciones de lo étnico e imaginario sociopo- 
lítico en México”, p. 71. 


38 Para Gilberto Giménez las representaciones sociales son “una forma de conoci- 
miento socialmente elaborado y compartido, y orientada a la práctica, que atribuye a 
la construcción de una realidad común a un conjunto social”. Gilberto Giménez, 
“Materiales para una teoría de las identidades sociales”, p. 14. 


39 José Manuel Valenzuela, Decadencia y auge de identidades. Cultura nacional, 
identidad cultural y modernización, p. 54. 


40 Erick Hobsbawn, “Introducción: la invención de la tradición”, p. 8. 


41 Los feligreses originarios de Larráinzar no aceptan el cambio de vestiduras, ya 
que el referente simbólico se encuentra arraigado en los colores, formas y estilos de 
elaboración que representa a la misma imagen sagrada ubicada en el pueblo. 


42 Hobsbawn, “Introducción”, op. cit., p. 16. 


43 Las palabras que he escrito en cursivas pertenecen al idioma tzotzil, una de las 
lenguas indígenas de origen maya que se habla en Chiapas. 


44 Escalona Victoria, “Invocaciones de lo étnico”, op. cit., p. 71. 


45 La conciencia de pertenencia entre los expulsados de San Andrés Larráinzar 
ahora asentados en la ciudad de San Cristóbal, ha sido perdurable desde el principio 
y se refuerza con el paso de los años, a pesar de su integración natural a la vida de la 
ciudad. En fechas recientes, por ejemplo, miembros de esta comunidad han formado 
un equipo de basquetbol, al que denominan 7isheras, con el que participan en el tor- 
neo anual de veteranos de esa ciudad. Por Tisheras se entienden y reconocen aquellos 
que guardan relación con la imagen de san Andrés, en la que aparece la cruz en que 
fuera crucificado, una cruz en forma de tijera. 
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